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E ditorial 


LA FU ERZA M A S 
GRAN DE DEL M U N DO 


CTT* 

/ OS si imbolos tienen un gran poder movilizador y por definition 
unen a los hombres en torno a lo que simbolizan. Por ello, las 
C. religiones, y los movimientos politicos surgidos de ideologias 
con pretensiones religiosas, han adoptado signos con el objeto de cap- 
tar y unir la mayor cantidad de adeptos. 


Asi la estrella, por ejemplo, es simbolo casi universal de la luz y del 
espiritu. Pero los signos son polivalentes; por ello, la estrella ha repre- 
sentado, desde la imagen del Mesias esperado del judaismo (todavia no 
encarnado), hasta la chispa gnostica en el corazon del iniciado autodi- 
vinizado, que regenerara el mundo por su sola fuerza prometeica. De 
modo que este simbolo no supera de por si el conflicto entre la materia 
y el espiritu, y excluye una parte de la humanidad. 


La imagen de Buda sentado, obeso en su platidez, con los ojos pues- 
tos en la Nada, puede convocar a todos los que quieren huir del deseo 
y del mundo; pero excluye desde los hedonistas hasta los que quieren 
desarrollar sus potencialidades y cumplir una mision en la tierra, la cual 
los llevara a la otra vida, pensada como etema plenitud. 


La hoz y el martillo, exaltation de la transformation horizontal de la 
materia y de la construction del Paraiso en la tierra, ha excluido todo el 
mundo del espiritu y de la trascendencia. 


La espada guerrera, serial por excelencia de la bravura y el coraje, 
que separa al bien del mal y hiere at malvado, es tambien un simbolo 
ambiguo con su aspecto destructor que no convoca ni a los pacifistas ni 
a pacificos. 


Pero el Cristianismo, y mas especificamente, el Catolicismo, ha he- 
cho de la Madre y el Nino un simbolo supremo. iQue humano, por lo 
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menos hasta nuestros dlas, no se siente interpelado por el signo mas 
universal que existe y que indica, aun en el piano natural, el vinculo 
mas fuerte del amor y la comunicacion de la vida? 

En el piano sobrenatural este simbolo ensena los principales Misterios 
de la religion Cristiana: la Trinidad en la triple estrella y la Encamacion, 
mediante la cual la Divinidad asume la humanidad y la humanidad re- 
cibe a la Divinidad. 

La fuerza natural mas grande del mundo, simbolo a traves del cual 
se comunica la vida terrestre y celeste, no podia ser soslayada por el 
Enemigo de Dios y del hombre, en su designio de establecer un Estado 
totalitario mundial. 

La Iglesia, Cuerpo Mistico de Cristo, habia transformado el orden tem¬ 
poral edificando la Cristiandad, es decir, un orden politico que buscaba 
el Bien Comun, un orden economico que satisfacia las necesidades de 
todos, un orden laboral sin esclavitud y que procuraba la realization del 
ser humano, sobre la base de la familia, guardiana del amor y transmisora 
de la vida. 

El Enemigo, a medida que fue despojando a la Iglesia de sus obras 
terrenas, donde se encarnaba el mensaje evangelico, fue destruyendo 
la familia cristiana y aislando a la mujer y al nirio para el ataque final. 

Los primeros en ser expulsados fueron los abuelos. Efectivamente: 
la gran mere de los franceses, la abuela de los hispanicos, la mama en- 
trahable de los criollos, fue expulsada de las familias; para ello, la uni- 
ca constante en los programas comicos desde hace sesenta ahos fue¬ 
ron los chistes de suegras. La mordacidad de Occidents fue mas efecti- 
va que la KGB de los paises comunistas, que no pudo evitar que las ba- 
buskas rusas mantuvieran con sus nietos una alianza entre la tradition y 
la esperanza y les transmitiesen los valores de otra Humanidad. 

Luego le toco al padre, que fue expulsado con el hedonismo y el di- 
vorcio, y dejo a la mujer abandonada con su hijo. Mientras, se destruia, 
en nombre del “feminismo”, el rol de la esposa y madre, que es justa- 
mente donde reside la femineidad. Se cumplia asi el fin de toda palabra 
circular y magica: destruir la realidad que aparenta exaltar; del mismo 
modo que, bajo el lema de “patriotismo”, la revolution francesa destruyd 
a Frantia. 

Llego por fin el ataque al nirio: contraception, fomento del sexo des- 
vinculado de la naturaleza y de la transmision de la vida, aborto a esca- 
la planetaria y aun infanticidio. 

Los numeros son realmente pavorosos: un millon de abortos por 
ano en USA; poblacion decreciente en Europa, sobre todo en Espafia e 
Italia. Aborto e incluso infanticidio obligatorio en China para la familia 
que tenga mas de un hijo. La lucha tiene un caracter cosmico. Conferen- 
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das antinatalistas, en El Cairo, en Estambul, en China: paredera que el 
conflicto de la mujer y su linaje contra la serpiente descripta en el Gene¬ 
sis, ha traspasado toda la historia y estuvieramos frente al combate de la 
mujer y el Dragon del Apocalipsis (XII1-4). 

Era un dragon descomunal, bermejo, con siete cabezas... se puso de¬ 
bate de la mujer que estaba para dar aluzafinde tragarse a su hijo. 

El dragon pretende desvincular la vida de todo el plan divino. Con 
la elevacion y la transgenia quiere prescindir del vinculo madre-hijo, 
ultimo capitulo de su guerra para arrebatar los privilegios del Padre: el 
orden mas intimo de la Creadon. 

El unico obstaculo contra esta avance es la accion que la Iglesia Ca- 
tolica, y sobre todo el Papado, despliega en defensa de la Vida. Es indu- 
dablemente el Papa el que reune las resistencias dispersas de la humani- 
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dad. Retirado este obstaculo, nada impedira el establecimiento del Es- 
tado Mundialista Totalitario p su Cultura de la Muerte. Pues, “iquien 
uivira si Roma muere?”. 

Pero no hap que temer, pues el Hijo pa ha vencido al Mundo. A 
traues de la Cruz, el Signo maximo, ha unido el Cielo p la Tierra. 

Junto a la Cruz la Mujer ha concebido a toda la humanidad. Con su 
Resurrection Gloriosa, Cristo ha triunfado definitivamente. En su Segun- 
da Venida recapitulara los signos parciales de la humanidad, sacandolos 
de su ambigiiedad p polivalencia. 

El Martillo, los clavos p dernds herramientas del mundo prometeico, 
asumidos en un taller de carpintero p en la Pasion, seran las herramien¬ 
tas del trabajo cristianizado donde el hombre se redime y colabora con 
la obra de Dios. 

La Estrella seguida por los repes magos sera “el Alfa y Omega’’, “la 
estrella matutina que anuncia el Dta Etemo” (Ap.). 

La Espada sera definitivamente la “Espada del esptritu que es la pa- 
labra de Dios” anuntiada por San Pablo, Espada que es luz y relampago, 
eje de la balanza de la justicia p simbolo de conjuncion cuando tiene 
forma de Cruz. Espada de doble filo que sostiene en su boca el Cristo 
del Apocalipsis, de cara brillante como el Sol, p es simbolo del fuego de 
la Caridad y de Verdad iluminadora. 

iFelices Pascuas! 


Rafael Luis Breide Obeid 



ELCRISTO DELOSSANTOS 


Fr. Francois-M arie Leth el 


L Cristo de los Santos es el “Jesus del Amor”, esto es, Jesus 
amante y Jesus amado en el mismo Amor que es la caridad, el 

C__ don mas grande del Espiritu santo. El Dios Amor se hizo hom- 

bre: “Jesus Amor”, segun la expresion de Santa Catalina de Siena al fin 
de todas sus cartas. Para la misma santa, Jesus es el Dios enamorado, 
“loco de Amor por su creatura”, que la vuelve loca de amor por El. 
Como decia Santa Teresa de los Andes, “Jesus, este loco de Amor, ha 
hecho que me vuelva loca”. Del mismo modo, para Santa Gemma 
Galgani, Jesus es “un amante apasionado”. 


La comun caracteristica de todos los santos es el Amor, la perfection 
de la caridad, y debemos siempre partir del Amor para entender la teo- 
logia de los santos. Este amor de caridad es, efectivamente, fuente del 
mas profundo conocimiento de Dios en Jesucristo, segun las palabras 
de Juan, en su primera epistola: “El que ama ha nacido de Dios y co- 
noce a Dios; en cambio, el que no ama no conoce a Dios, porque Dios 
es Amor” (1 Jn 4, 7-8). De este modo, Jesus Amor es conocido por los 
santos en el Amor. 


Todos los santos son como una verification de lo que Pedro escribia 
en su primera carta, a proposito de Jesus: “Sin haberlo visto, lo amais; 
sin verle, pero creyendo, os regocijais con gozo inenarrable” (1 Pe 1, 
8). Tenemos el ejemplo de Santa Teresa de Lisieux que amo a Jesus 
hasta la locura, apasionadamente, viviendo en la fe mas pura y mas 
oscura, sin recibir jamas ninguna vision o revelation de el. Mas aun, 
ino queria verlo ni sentirlo en esta vida! Queria amarlo totalmente, infi- 
nitamente, pero en la fe. 

San Juan de la Cruz expresa bien una de las grandes paradojas de la 
cristologia de los santos. Por una parte, afirma en en la Creadon del Al¬ 
ma enamorada: “El mismo Dios es mfo y para mf, porque Cristo es mio 
y todo para mf’, y por otra parte, escribe al fin del Cantico Espiritual 
(Estr 37, 4) que el Misterio de Jesus es como una mina inagotable, de la 
que los santos han explorado tan solo una minima parte. Asi, por me¬ 
dio del amor, el santo abraza y posee todo el Misterio de Jesus, pene- 
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trando en su profundidad, pero no logra conocerlo de manera exhaus¬ 
tive. Se podrfa tambien decir que cada santo es como un explorador 
del Misterio de Jesus, de este nuevo mundo infinitamente Bello que es 
la Persona del Verbo Encamado; cada uno ha descubierto, explorado y 
profundizado un aspecto del misterio. Asi, en su extrema diversidad, los 
santos nos ayudan a descubrir el misterio siempre nuevo de Jesus. Y no- 
sotros todos, Uamados a la santidad, somos llamados a descubrir nue- 
vos aspectos del mismo Jesus. 

Ahora, nos dejaremos guiar por algunos santos hacia Jesus, como 
en esa “ronda de santos” pintada por el Beato Angelico. Habra como tres 
movimientos sucesivos. El primero, que sera guiado por Santo Tomas 
de Aquino, atendera a los medios del conocimiento de Jesus que son la 
Fe y el Amor. El segundo, que sera guiado por San Francisco, Santa 
Clara y Santa Teresa de Lisieux, atendera a la comunion preferential con 
Jesus pobre y pequeno, esto es, en los misterios de su vida terrestre. El 
tercero y ultimo, que atiende a la comunion en el Cuerpo y en la San- 
gre de Jesus, sera guiado por Santa Catalina de Siena. 

Primer movimiento, guiado por Santo Tomas: 

“Intellectus Fidei et Cognitio Amoris” 

Intehgencia de la Fe y Conocimiento del Amor 

Los principales medios para conocer a Jesus son el Amor, la Fe y la 
Esperanza, que Santo Tomas llama “virtutes theologicae”, virtudes “teo- 
logicas” (y no “teologales”). Justamente por medio de estas virtudes, el 
Esptritu Santo nos hace capaces de conocer a Jesus, penetrando en la 
profundidad de su Misterio Divino y Humano. Asf, los santos conocen 
a Jesus inseparablemente en la fe y en el Amor, uniendo la inteligencia 
de la fe y el conocimiento del Amor. En la perspectiva de Santo Tomas, 
se pueden distinguir estos dos aspectos del conocimiento. Por una par¬ 
te, la inteligencia de la fe, “intellectus fidei’’, es propiamente la “ciencia 
teologica” (Summa Theologica I, q. 1). Segun la celebre expresion de 
San Anselmo, es “la Fe que busca la inteligencia”, “Fides quaerens in- 
tellectum” (Proslogion). Los santos doctores del Medioevo, como An¬ 
selmo y Tomas, han profundizado especialmente esta inteligencia de la 
fe. Por otra parte, hay un conocimiento aun mas profundo que es fruto 
del Amor, de la Caridad. Para Santo Tomas, este conocimiento del amor 
es el Don de la Sabiduria (II-II, q. 45, art. 2), el primero y principal de 
los siete dones del Espfritu Santo, esencialmente ligado a la virtud teo- 
logica mas grande que es la caridad. La fe busca la inteligencia, esto es, 
la ciencia teologica especulativa “per speculum ”, por medio de un es- 
pejo. El amor va mas alia, buscando el conocimiento absolutamente in- 
mediato del amado en la union mas intima con El. Y es el amor mismo, 
la caridad teologica, la que, obrando la union, produce este conocimien- 


Afio 1999 — GLADIUS 




to. Se trata del conocimiento en el sentido biblico, que no significa ante 
todo un conocimiento intelectual, abstracto, sino la mas intima y con- 
creta union de las personas en el amor. Asi la Sagrada Escritura expresa 
como conocimiento la union del hombre y de la mujer en una sola 
came, y este conocimiento es simbolo del conocimiento reciproco entre 
Dios esposo y su pueblo, entre Cristo y su Esposa la Iglesia. Pero se tra¬ 
ta entonces de un desposorio completamente nuevo, divino y humano, 
virginal en el Espiritu Santo. En efecto, en Jesus, es Dios mismo quien 
desposa nuestra humanidad, haciendose hombre en el seno virginal de 
Maria por obra del Espiitu Santo. La Virgen, que “no conoce varon” 
(Lc 1, 54), recibe el mas elevado conocimiento del Dios hombre, en su 
corazon y en su came. Por medio de la caridad, la Iglesia participa en 
este inefable conocimiento de Cristo; tambien ella, como Maria, es vir¬ 
gen, esposa y madre. Y asi, en la interpretation eclesial de la Sagrada 
Escritura, hay una esplendida armonia entre el Evangelio y el Cantar 
de los Cantares. 

En la Iglesia, son los misticos los que representan eminentemente es¬ 
te conocimiento del Amor, o sabiduria amorosa, que es la forma mas 
alta de teologia, la teologia mistica (cf. Dionisio Areopagita). Pero po- 
demos decir que, de una u otra forma, esta teologia mistica esta en 
realidad presente en todos los santos, porque en todos esta la caridad 
de un modo eminente. A este proposito, se descubren complementarie- 
dades muy hermosas. Por ejemplo, Jesus Crucificado es profundamente 
contemplado por San Anselmo y por Santa Gemma Galgani en la mis- 
ma fe y en el mismo amor. Pero, mientras Anselmo hace resplandecer 
sobre todo la inteligencia de la fe, la “pobre Gemma” manifiesta mucho 
mas el conocimiento del Amor. Esto se ve claramente, ya que en los ul- 
timos meses de su vida, la joven santa lee algunas de las oraciones de 
San Anselmo. 

Recordemos que todos nosotros, seguramente llamados a la santi- 
dad, somos todos invitados a esta teologia mistica, a este conocimiento 
amoroso del Senor. 

Aca conviene recordar como, segun Pablo, “mas grande es la cari¬ 
dad”, esto es, mas grande que la fe y la esperanza, puesto que la fe y la 
esperanza desapareceran cuando tengamos la vision clara y la plena 
posesion del Senor. Solo “la caridad no pasara mas”, sino que perma- 
necera identica, esencialmente la misma en el cielo como en la tierra. 
Santo Tomas insiste mucho en la eminencia de la caridad, la unica rea¬ 
lidad que no cambia entre la tierra y el cielo, la unica realidad del cielo 
ya plenamente dada en la tierra. La caridad nos hace verdaderamente 
ilimitados en el Amor, puesto que segun las afirmaciones del mismo 
santo, nos hace capaces de amar siempre mas, hasta el infinito. No hay 
ningun limite a su crecimiento (cf. II-II, q. 24, art. 4 y 7). Por medio de 
ella, podemos ya en esta vida amar totalmente, inmediatamente y des- 
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mesuradamente a este Senor que no vemos todavia, pero en el cual cree- 
mos (cf. II-II, q. 27, art. 4, 5 y 6). Se podrfa decir que la caridad es “el 
Amor absoluto” ya dado en esta vida, mientras que el “Saber absolu- 
to”, que es la vision de Dios, nos sera dada solo en el cielo. La fe es so¬ 
lo un saber relativo: es relativa a la vision; debe desaparecer en la vi¬ 
sion. La fe no es el cara a cara, no es un conocimiento inmediato. En la 
fe hay como un velo; este velo se habfa vuelto como un muro para Te¬ 
resa de Lisieux, en su gran prueba contra la fe. A1 contrario, en la ca¬ 
ridad, hay perfecta inmediatez. El amor penetra mas alia de todo velo, 
de todo muro para unirnos al Senor del modo mas fntimo. Santa Tere¬ 
sa de Lisieux habla de ello como del continuo “Corazon a corazon” de 
la esposa con su Esposo (LT 122), segun sus palabras, es el “corazon a 
corazon” de los amantes que dura dfa y noche (PN 17/3). En el mismo 
sentido, Santo Tomas explica como este amor produce la “mutua inhaesio 
amantium” (I-II, q. 28, art. 2), esto es, hace vivir a cada uno en el cora- 
zon del otro. 

Este amor de caridad es perfecta reciprocidad del don y de la pose- 
sion. Segun las palabras de San Juan de la Cruz ya citadas, el alma ena- 
morada dice: “Dios es mfo y para mi, porque Cristo es mio y todo para 
mi”. Pero este “todo mio”, totus meus, es posible solo porque la misma 
persona vive tambien el “todo tuyo”, totus tuus, en el don total de si a 
Jesus. En efecto, para Teresa de Lisieux, “amar es dar todo y darse a si 
mismo”. El ado de amor: “Jesus, te amo”, significa necesariamente, “me 
doy todo a ti”, “soy todo tuyo”. Recordemos que estas palabras, totus 
tuus, lema episcopal de nuestro Papa, son el resumen de toda la espi- 
ritualidad de San Luis Maria Grignion de Montfort: vivir la gracia del 
bautismo, el don del Espiritu Santo, como dinamismo de amor, esto es, 
como don total de si a Jesus por medio de Maria (cf. el Tratado de la 
verdadera devotion a Maria, que es la obra maestra de este santo). Es 
la tipica espiritualidad de la Escuela Francesa, que tiene como Padre y 
Maestro al Cardenal Pedro de Berulle. Esta espiritualidad usaba la ex- 
presion simbolica de “esclavitud de amor” para indicar la radicalidad 
del don de si a Jesus, hasta ser enteramente poseidos por El, encadena- 
dos a El en el Vinculo del Espiritu, vinculo del Amor. Alii se encuentra 
la verdadera libertad. Teresa de Lisieux dira la misma cosa con el sim- 
bolo del holocausto, ofreciendose como “victima de holocausto” al fue- 
go del Amor Misericordioso de Jesus, proponiendo luego su ofrecimien- 
to a sus novicias, y finalmente a nosotros, a todos los bautizados (Pri 6). 
El holocausto al amor es verdaderamente la clave de toda la espirituali¬ 
dad de Teresa: el amor que la santa ensena a todos es esencialmente 
este don total y radical de si a Aquel que nos ha amado tanto. Este don 
total es indispensable de parte nuestra para recibir el don de Dios. Por 
desgracia, escribe Teresa, Jesus encuentra, entre sus discipulos, “pocos 
corazones que se dan a El sin reserva, que comprenden toda la ternura 
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de su Amor Infinito” (Ms B lv°). Con estas palabras, la carmelita carac- 
teriza muy bien el conocimiento del amor: solo los corazones enamora- 
dos de Jesus, totalmente dados a El, son capaces de comprender toda 
la realidad de su Amor. Este es el gran conocimiento de los santos, que 
consiste en “conocer el amor de Cristo que sobrepasa todo conocimien¬ 
to” (Ef 3, 19). 

Mas grande que la fe, la caridad anima a la fe, haciendola siempre 
mas viva, mas fuerte, y tarnbien mas luminosa en su oscuridad. En 
efecto, segun Santo Tomas, la caridad es “la madre de todas las virtu- 
des, la raiz y la forma de todas” (I-II, q. 62, art. 4). Asi, en la teologia de 
los santos, el amor de Jesus hace resplandecer la fe en Jesus. El Jesus 
del Amor no es otro que el Jesus de la fe, aquel que es confesado en las 
grandes definiciones dogmaticas de la Iglesia. Jesus es el Hijo eterno 
del Padre, consustancial al Padre (Nicea), perfectamente igual al Padre 
y al Espiritu Santo, “uno de la Trinidad”, que se ha hecho verdaderamen- 
te hombre por nosotros y por nuestra salvation. Segun las expresiones 
dogmaticas de los Concilios de Efeso y de Calcedonia, Jesus es una per¬ 
sona Divina encarnada, una sola persona en dos naturalezas distintas, 
la Divinidad y la Humanidad. Jesus es verdadero Dios y verdadero Hom¬ 
bre. Su Humanidad es completa, cuerpo, alma, inteligencia, voluntad 
libre, etc., pero sin constituir nunca una persona humana que seria ne- 
cesariamente distinta de la persona divina del Hijo. Segun las palabras 
de Pablo, es el Hijo de Dios mismo el que ha nacido de una mujer (cf. 
Gal 4, 4); por tanto esta mujer, la virgen Maria, debe ser verdaderamen- 
te Uamada Theotokos , Madre de Dios, la que ha engendrado a Dios. Es 
Dios mismo, en la persona del Hijo, el que nacio de Maria, el que su- 
frio, murid, fue sepultado, descendio a los infiemos, resucito y subio al 
cielo. Es el gran misterio de la union hipostatica , de esta union inefable 
e indisoluble de la divinidad con la humanidad en la persona o hipostasis 
divina del Hijo. Este es el verdadero Jesus, el Jesus de la fe, amado de 
los santos, el Verbo Encarnado, el Dios Hombre. Todos los santos nos 
dan como una “verification” de estas grandes afirmaciones de la fe, sean 
los Padres, los grandes Doctores del Medioevo, o los Mfsticos: es el mis¬ 
mo Jesus de Santo Tomas y de San Francisco, de San Juan de la Cruz 
y de Santa Teresa de Avila, del Cardenal de Berulle y de San Luis Ma¬ 
ria de Montfort, de Santa Catalina de Siena y de Santa Teresa de Li- 
sieux. Mas actual que nunca es, por ejemplo, la insistencia del Cardenal 
de Berulle sobre la ausencia de persona humana en Jesus. Del mismo 
modo, los santos nos ayudan a superar el fuerte dolorismo presente en 
las recientes teologias del “sufrimiento de Dios”. Por cierto que “Dios 
ha sufrido, Dios ha muerto”, pero se trata de la sola persona divina del 
Hijo a causa de su humanidad, no de su divinidad. Mas actual que 
nunca es la afirmacion de Santa Teresa de los Andes: “Dios es alegria 
infinita”. Y ademas, Dios ha sufrido de una vez por todas, sobre la cruz. 
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Despues de la pasion, Dios no sufre mas; despues de la resurrection, 
Dios no muere mas, aunque nosotros participemos en su sufrimiento y 
muerte. Tambien la Pasion de Jesus, tan dolorosa, no es dolorista, por- 
que es al mismo tiempo bienaventurada. Asi Santa Catalina resume en 
dos palabras la paradoja de Jesus Crucificado, diciendo que fue al mis¬ 
mo tiempo bienaventurado y doloroso. Esto corresponde exactamente 
a la contemplation de la Pasion en la Summa de Santo Tomas (cf. Ill, 
q. 46). 

Segundo movimiento, guiado por Francisco, Clara y Teresa de Lisieux: 
“Virgen Pobre, abraza a Cristo Pobre”. La comunion privilegiada 
de la Iglesia Terrestre con la vida terrestre de Jesus 

Retomemos ahora las palabras ya citadas de San Juan de la Cruz: 
“El mismo Dios es mio y para mi, porque Cristo es mio y todo para 
mi”. Asi el santo, que vive en la plenitud del Amor y de la fe “posee” 
verdaderamente todo el misterio. El Espiritu Santo lo hace capaz de 
“abrazar” la totalidad del Misterio de Jesus, en su Divinidad y en su 
Humanidad, esto es, en el seno del Padre eternamente, en el seno vir¬ 
ginal de Maria en el momenta de la Encamacion, en todos los Misterios 
de su vida terrestre revelados en el Evangelio, en su Pasion, en su 
Muerte y, finalmente, en la Resurrection y Ascension. 

Sin embargo, en esta totalidad, y sin olvidar nunca la Gloria del Re- 
sucitado, hay como un amor preferential de los santos por Cristo Po¬ 
bre, esto es, por Jesus en todos los misterios de su vida terrestre, desde 
el momenta de su conception en el seno de Maria, hasta el momenta 
de su muerte en la Cruz. 

Esto es ante todo evidente en la cristologia de Francisco y de Clara 
de Asis, donde la pobreza aparece como el mas grande “privilegio” de 
la vida terrestre de Jesus. Santa Clara ha dado la mejor sintesis de ello 
en su Testamento, viendo en Jesus: 

“El Amor de este Dios 
que fue reclinado pobre en el pesebre 
pobre vivio en este mundo 
y desnudo permanecio sobre la cruz” 

(Amore illius Dei 

qui pauper positus est in praesepio, 

pauper vixit in saeculo 

et nudus remansit in patibulo ) (Test n° 45). 

No debemos nunca olvidar que la pobreza franciscana es la pobreza 
de Jesus como pobreza de Dios, como principal caracteristica de toda 
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su vida terrestre, desde la pobreza de la encarnacion hasta la pobreza 
absoluta, la desnudez de la cruz. Tenemos tambien aqui una bellisima 
expresion del Amor que verifica la fe en la Persona divina de Jesus, 
Verbo Encarnado: mediante la union hipostatica, todo lo que es huma- 
no en El, desde el nacimiento hasta la muerte, tiene como unico sujeto 
la Persona Divina del Hijo, y nunca una persona humana. Asi, es Dios 
mismo quien nacio de Maria, verdadera Madre de Dios. Es Dios mismo 
quien fue pobre, hasta estar desnudo sobre la cruz, hasta ser despojado 
de la vida. Haciendose Hombre, el que era rico se hizo pobre para enri- 
quecernos por medio de su pobreza. 

Toda la espiritualidad de Francisco y de Clara consiste, pues, en res¬ 
ponder a este Amor de Jesus por nosotros. Ya que el Altisimo ha abra- 
zado y desposado nuestra pobreza, debemos tambien nosotros abrazar 
y desposar su pobreza. 

Asi, Francisco habia escrito a Clara en su ultima voluntad: “Yo, her- 
mano Francisco pequeno, quiero seguir la vida y pobreza del Altisimo 
Senor Nuestro Jesucristo y de su Santisima Madre, y perseverar en ella 
hasta el fin”. He aqui, pues, el sentido de toda la vida de Francisco: co¬ 
mo comunion intima con la vida de Jesus y de Maria bajo el aspecto de 
la pobreza. 

Santa Clara dira esto de una manera aun mas sintetica, escribiendo 
a Ines de Praga: “Virgen Pobre, abraza a Cristo Pobre” (IP carta). Fue 
asi como Maria, la virgen pobre por excelencia, lo abrazo, al comienzo 
en la pobreza del pesebre, y al fin en la pobreza absoluta de la cruz: es 
la imagen de la Piedad. Francisco y Clara descubrieron que este “privi- 
legio de la pobreza” de la vida terrestre de Jesus y de Marfa, es tambien 
el mas grande privilegio de la Iglesia terrestre, llamada a ser sierva y 
pobre como Maria, plenamente configurada a Jesus siervo y pobre. A 
partir de su Asuncion corporal, Maria es la virgen gloriosa que abraza a 
Cristo Glorioso, y asi es “imagen y comienzo de la Iglesia en su estado 
ultimo, cuando sera plenamente configurada con Cristo Resucitado”. 
Todos los otros santos del Cielo forman esta Iglesia celestial, ya configu¬ 
rada con El en la Gloria (aunque esperen aun la resurreccion y glorifi¬ 
cation del cuerpo). 

Para Francisco y Clara este “abrazar a Cristo Pobre” en la caridad es 
la realidad mas bella que introduce al hombre en la Trinidad y que col- 
ma y realiza su corazon en todas sus dimensiones mas profundas. Fran¬ 
cisco nos da de ello una esplendida expresion en su Carta a todos los 
Fieles. Partiendo del simple hecho de vivir en la caridad, esto es, de 
amar con todo el corazon al Senor y al projimo, Francisco muestra la 
maravilla de la vida cristiana para todos los fieles, hombres y mujeres, 
casados o consagrados. Mediante la caridad, el Espiritu Santo nos hace 
no solo hijos del Padre, sino tambien esposos, hermanos y madres de 
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Jesus, Hijo del Padre y de Maria, Esposo de la Iglesia y hermano de to- 
do hombre. Francisco insiste sobre esta verdad: Jesus se hace realmen- 
te nuestro esposo, nuestro hermano y nuestro hijo. Asi, la caridad hace 
vibrar en el amor de Jesus las “cuerdas” mas profundas del corazon 
humano: el amor nupcial, el amor matemo y paterno, el amor filial y el 

Clara retoma esta ensenanza de Francisco en sus Cuatro Cartas a 
Ines de Praga. La profundiza y la intensifica como mujer que es y en la 
perspectiva de la virginidad consagrada, insistiendo sobre todo en el 
hecho de ser Esposa y Madre de Jesus: Esposa junto con la Iglesia, Ma- 
dre junto con Maria. Con su propio corazon de mujer, Clara ha sido 
evidentemente privilegiada para amar a Jesus verdadero hombre, Dios 
hombre; amando al esposo con todo su corazon de esposa y amando 
al Hijo con todo su corazon de madre. Tal es el maravilloso “privilegio 
de la feminilidad” en el Amor de Jesus, que la mujer puede vivir con 
Maria. No hay duda que Maria es la persona humana que ha amado a 
Jesus de la manera mas elevada. 

La cristologia de Teresa de Lisieux es muy cercana a la de Francisco 
y de Clara: es la misma comunion privilegiada entre nuestra vida terres- 
tre y la vida terrestre de Jesus, que la carmelita expresa con la palabra 
clave “pequenez”. De hecho la pobreza franciscana y la pequenez tere- 
siana tienen en lo profundo el mismo significado teologico: expresan el 
mismo privilegio de la vida terrestre de Jesus, de Maria y de la Iglesia. 
Para Teresa, Jesus es el Dios que se ha hecho pequeno hasta el extre- 
mo. Y esta pequenez de Dios es la que nos llama a hacernos pequenos 
por amor a El. La carmelita lo dice del modo mas bello a traves de una 
parabola (LT 141), aplicando a toda la vida terrestre de Jesus el si'mbo- 
lo de la flor, stmbolo biblico importanttsimo en su cristologia y antropo- 
logia. El Jesus Terrestre es el Verbo divino vuelto “flor de los campos”. 
Esta “Divina flor” tiene sed, pero es tan pequena que no puede conte- 
ner ni el rfo, ni el arroyo, sino solo una pequena gota de rocio. Asi Te¬ 
resa se hace pequena como esta gota de rocio para ser toda de Jesus, 
toda en Jesus, Esposa de solo Jesus. Teresa desposa la pequenez de Je¬ 
sus exactamente como Clara y Francisco habian desposado su pobreza. 
Y es esencialmente la misma cosa, es decir, la comunion mas intima, 
mas total, entre la Iglesia terrestre y la vida terrestre de Jesus. En esta vi¬ 
da, se puede abrazar plenamente a Jesus solo en la mas extrema po¬ 
breza y pequenez. 

En la cristologia de Santo Tomas de Aquino, el concepto de merito 
expresa la misma verdad. En efecto, el merito significa el valor unico de 
la vida terrestre de Jesus y de nuestra vida terrestre en comunion con 
El. El merito es el privilegio de toda la vida terrestre de Jesus, a partir 
del instante de su concepcion en el seno de Maria (III, q. 34, art. 3), 
hasta el instante de su muerte en la cruz (III, q. 48, art. 1; q. 50, art. 6). 
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Esta breve vida de Jesus sobre la tierra tiene un valor infinito, un peso 
de amor infinitamente mas grande que todo el peso del pecado del 
mundo. Serfa importantisimo redescubrir hoy este concepto de merito 
en Santo Tomas, para demostrar que el cristianismo no desprecia para 
nada la vida terrestre para interesarse solo en la vida del cielo. A1 con- 
trario, la cristologia de Santo Tomas valoriza grandemente la vida te- 

Se nos hace ahora indispensable reflejar, con la ayuda de estos san- 
tos, la comunion privilegiada de nuestra Iglesia terrestre con la vida te¬ 
rrestre de Jesus. Humanamente no es evidente, puesto que esa vida de 
Jesus es un hecho del pasado, y de un pasado mucho mas lejano, aho¬ 
ra hace 2000 anos. Pareceria que la Iglesia terrestre se alejase siempre 
mas de este acontecimiento. Y desde el simple punto de vista del tiem- 
po, es realmente ast. Pero no basta este punto de vista, porque si bien 
es cierto que la breve historia de Jesus es una verdadera historia huma- 
na, es la historia humana de una Persona divina, eterna, creadora del 
tiempo. Y luego, hay otra persona divina, la persona del Espiritu Santo, 
que no entra en los ltmites del tiempo, no habiendose encarnado, pero 
que justamente mantiene la Iglesia, a traves de todos los tiempos y to- 
dos los lugares, en la comunion mas intima y mas inmediata con la Per¬ 
sona de Jesus en todo su Misterio, en todos sus misterios. Segun la be- 
11a imagen de San Ireneo, la Iglesia esta siempre en las dos “manos del 
Padre” que son Jesus y el Espiritu Santo. Segun las palabras del mismo 
Ireneo, “en la Iglesia ha sido depositada la comunion con Cristo, es 
decir, el Espiritu Santo” (Adv. haer. Ill, 24, 1). 

Jesus ha dado su Espiritu a su Iglesia a traves de su Pasion y su Re¬ 
surrection; y el mismo Espiritu permite a la Iglesia penetrar en la pro- 
fundidad de todo el Misterio y de todos los misterios de Cristo, no solo 
de su Pasion y Resurrection, sino de toda su vida terrestre a partir de su 
conception en el seno de Maria. Es el Espiritu Santo quien da a la Igle¬ 
sia Esposa conocer el Corazon de su Esposo, y por medio de El cono¬ 
cer al Padre. En la comunion del Espiritu Santo, hay un continuo don 
total y reciproco entre Jesus y la Iglesia. Segun las palabras de Pablo, el 
Espiritu Santo nos hace exclamar “Abba, Padre” (Gal 4, 6), esto es, nos 
sumerge en lo mas profundo del corazon humano del Hijo. Y Pablo 
afirma del mismo modo que por medio del Espiritu Santo “tenemos el 
pensamiento de Cristo” (1 Cor 2, 16). O sea, por medio de sus mas 
grandes dones que son el amor y la fe, el Espiritu Santo permite a los 
santos penetrar siempre mas profundamente en este “pensamiento de 
Cristo”, escrutar la profundidad inagotable de su Corazon, y hacer des- 
cubrimientos siempre nuevos. 

En este punto tenemos especialmente el ejemplo de Teresa de Li- 
sieux que vivio el mas grande amor en la mas pura fe, sin ninguna vi¬ 
sion, mas aun, en la maxima oscuridad. Pero a traves del continuo “Je- 
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sus, Te amo”, esto es, a traves de la caridad teologica, el Espiritu Santo 
hace que Teresa se haga inmediatamente presente a todos los misterios 
de la vida de Jesus revelados en el Evangelio. Asi, Teresa puede verda- 
deramente identificarse con Maria cuando llevaba a Jesus en su seno, 
puesto que tambien ella lleva el Cuerpo de Jesus en si misma mediante 
la eucaristia (PN 54, 5). Puede tambien identificarse con la Magdalena 
abrazando los pies de Jesus, con el Apostol Juan reposando sobre el 
pecho de Jesus (PN 24, 20). Todas estas afirmaciones que encontra- 
mos en los escritos de Teresa no son exageraciones sentimentales, sino 
verdadera y pura cristologia, expresiones exactas de esa plena comu- 
nion entre la Iglesia terrestre y el Jesus terrestre, “en los dias de su car- 
ne”, como dice la carta a los Hebreos (Heb 5, 7). No se trata de este 
imperfecta “conocimiento de Crista segun la came” (cf. 2 Cor 5, 16), 
que debe ser superado porque es sin el Espiritu, sino que se trata del 
conocimiento de la came de Crista segun el Espiritu, esto es, en el Amor y 
en la fe. Esta es la interpretacion plena del Evangelio, inseparablemente 
en el Espiritu y en la letra. 

El fundamento de esta comunion con el Jesus terrestre es la afirma¬ 
cion de Pablo: “mi vida presente en la came, la vivo en la fe en el Hijo 
de Dios que me ha amado y se ha dado a si mismo por mi” (Gal 2, 20). 
Pablo no encontro nunca a Jesus durante su vida terrestre, no estuvo 
presente en el momenta de la Pasion, pero su fe tenia como certeza 
fundamental el hecho de que Jesus lo habia amado personalmente, ha- 
ciendo por el entrega de su vida. Todos los santos han interpretado esta 
afirmacion de Pablo con el maximo realismo. Por ejemplo Teresa de 
Lisieux, contemplando a Jesus en Getsemani le dice: “tu me viste”, pe¬ 
ro tambien contemplandolo en su infancia, en los brazos de Maria, le 
dice del mismo modo: “tu pensaste en mi” (PN 24, 6, 21). Este es un 
lugar comun en la cristologia de los santos, expresado de modo esplen- 
dido por Pascal en el Misterio de Jesus, donde pone en boca del Senor 
estas palabras: “Je pensai a toi dans mon Agonie” (Yo pensaba en ti en 
mi agonia). 

Tampoco aca se trata de una pia exageracion, sino de una gran ver- 
dad que encuentra su mejor explication teologica en Santo Tomas, con 
la afirmacion de que Jesus, durante toda su vida terrestre, desde su 
concepcion a la muerte, tenia siempre la vision de Dios en lo profundo 
de su alma humana, vision cara a cara, vision beatifica (III, q. 10). Asi y 
solo asi, el Verbo Encarnado podia tener en su humanidad la concien- 
cia clara de ser el Hijo de Dios y el Salvador del hombre, mi Salvador. 
En efecto, solo a la luz de esta vision, Jesus podia ver realmente a todos 
los hombres y a cada uno como si fuese unico. Afirmando esta vision, 
Santo Tomas niega que Jesus haya tenido fe (III, q. 7, art. 3). 

Sabemos, porcierto, que hoy, varios teologos, aun entre los mas gran- 
des, van en sentido opuesto, negando esta vision beatifica de Jesus y afir- 
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mando que tenia fe. Es uno de los puntos mas importantes en el debate 
teologico contemporaneo. Pero es impresionante ver la convergencia 
de los santos en afirmar la vision, sea a nivel de la explication teologica, 
como Santo Tomas, sea a nivel de la verification mistica, como Teresita. 

Si afirmamos que Jesus durante su vida terrestre tenia fe, y no vi¬ 
sion, no es ya posible afirmar que nos ha conocido y amado a cada 
uno personalmente. Y esto tiene consecuencias extremadamente negati- 
vas sobre nuestra relation con Jesus: icomo puedo amar a Jesus Nino, 
o a Jesus Crucificado, si Jesus Nino o Jesus Crucificado no me ha ama¬ 
do personalmente? De este modo, afirmando que Jesus tenia ya la vi¬ 
sion beatifica en el instante de su conception (III, q, 34, art. 4), y que 
esta vision permanecio presente en su pasion (III, q. 46, art. 8), Santo 
Tomas da la mejor justification teologica de todas estas maravillosas 
“exploraciones” que haran los mfsticos en torno a los misterios de 
Jesus. Pienso especialmente en la contemplation de Jesus en el seno 
de Marfa en la espiritualidad de la “Escuela Francesa” (el Cardenal de 
Berulle y San Luis Maria Grignion de Montfort), pienso tambien en la 
contemplation de la pasion de Jesus en Santa Gemma Galgani. 

Para Santo Tomas, esta vision beatifica es un aspecto de la plenitud 
del Espiritu Santo en la humanidad de Jesus, consecuencia de la union 
hipostatica. Desde el primer momento de su existencia, esto es, desde 
el instante de la conception virginal en el seno de Maria, esta humani¬ 
dad completa, cuerpo y alma, esta unida de un modo insuperable a la 
persona del Verbo (gratia de union: III, q. 2), y esta llena del Espiritu 
Santo (gratia habitual: III, q. 7). Para todos los problemas cristologicos, 
debemos siempre estar atentos a no considerar nunca al hombre Jesus 
como si hubiese sido una persona humana. Es siempre el Dios Hom¬ 
bre, el Verbo Encarnado. 

Resulta ahora indispensable, por cierto, decir una palabra a propdsi- 
to de la problematica moderna del asi llamado “Jesus historico”. Como 
verdadero hombre, Jesus es tambien objeto de la ciencia historica, esto 
es, de un conocimiento humano, de tipo rational. La teologia catolica, 
desde la epoca de los Padres, ha tenido siempre el mayor respeto por la 
razon. La gran teologia medieval reconoce ya una legitima autonomia 
de la razon en el campo de la filosofia. Asi, para Santo Tomas, es pre- 
ciso distinguir claramente el conocimiento filosofico de Dios por medio 
de la razon, del conocimiento teologico del mismo Dios por medio de 
la revelation recibida en la fe (I, q. 1, art. 1). No hay oposicion, pero la 
razon puede solo conocer que Dios es y que es uno. Solo la fe lo hace 
conocer como Trinidad. Sabemos que se dio la tentacion de reducir el 
Dios de la Revelation al “Dios de los filosofos”: es el “Deismo” del 700, 
“el Ser Supremo” de la Revolution francesa que no es mas el Dios 
Trinidad. Por analogia, me parece que existe hoy una fuerte tentacion 
de reducir al Jesus terrestre revelado en los cuatro evangelios al “Jesus 


GLADIUS 44 — Afic 



historico”, esto es, a limitarse a lo que la razon puede conocer del Jesus 
terrestre por medio de la ciencia historica. Por tanto, sin negar nunca el 
valor del conocimiento filosofico de Dios y del conocimiento historico 
de Jesus, es necesario afirmar siempre el caracter limitado e incompleto 
de tal conocimiento racional respecto del conocimiento teologico por 
medio del amor y de la fe. Para la filosofia, esta el problema de la exis¬ 
tence de Dios, pero la fe y el amor nos ponen en contacto con el ado¬ 
rable Misterio del Ser de Dios Uno y Trino. Del mismo modo, para la 
historia, esta el problema de la conciencia de Jesus, pero la fe y el amor 
nos sumergen en el Misterio del Corazon de Jesus. El teologo debe vivir 
inmerso en el misterio para poder afrontar el problema. Luego, si la fi¬ 
losofia y la historia tienen su legitima autonomia, no pueden nunca di- 
rigir en el campo de la teologia, sino solo servir como “siervas”. Si la fi¬ 
losofia no puede conocer la Trinidad, no tiene derecho a negar la Tri¬ 
nidad; del mismo modo, si la ciencia historica no puede conocer el he- 
cho de la Encamacion del Verbo mediante su conception virginal, no 
tiene derecho a negarlo. Hoy mas que nunca se necesita volver a en- 
contrar antes que nada al Jesus de los santos, de Tomas, de Francisco, 
de Teresa y de todos los demas; mientras mas conozcamos a este Jesus 
inagotable de la fe y del amor, mas capaces seremos de acoger todo lo 
que es verdadero en la investigation historica a proposito de Jesus; pe¬ 
ro seremos capaces tambien de hacer la critica de la critica, esto es, de 
juzgar, de discernir lo verdadero de lo falso. Hoy se habla mucho de 
teologia critica, pero es preciso recordar que el adjetivo kritikos es usa- 
do una sola vez en la Sagrada Escritura, en la carta a los Hebreos, a 
proposito de la Palabra de Dios (Heb 4,12), mas penetrante que una 
espada de dos filos, capaz de juzgar todos los pensamientos y sentimien- 
tos de nuestro corazon. 


Tercer movimiento, guiado por Santa Catalina de Siena: 
La comunion en el Cuerpo y la Sangre de Jesus, 
como encamacion de la fey del Amor 


“El Verbo se hizo came”, por obra del Espiritu Santo, en el seno de 
la Virgen Maria. Esta came de Dios ha sido inmolada por nosotros en el 
sacrificio de la Cruz. Siguio siendo came de Dios tambien en el sepul- 
cro, siempre unida al Verbo. La encamacion, la union hipostatica per- 
manece tambien en la muerte, en los tres dias entre la muerte y resu¬ 
rrection de Jesus. En la Resurrection y en la Ascension, esta came de 
Dios es glorificada y enaltecida por encima de todo, fuente de vida para 
todos, cuerpo espiritual glorificado por el Espiritu y fuente del Espiritu. 
Al comienzo, en la encamacion, la came de Jesus recibio la vida por 
obra del Espiritu Santo en el seno virginal de Maria. Al fin, en la resu¬ 
rrection, la misma came de Dios retomo la vida por obra del mismo 
Espiritu Santo, pero una vida nueva y gloriosa, en el seno de la tierra 
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donde habi'a caido a traves de la muerte. Para Ireneo de Lyon, el miste- 
rio de la concepcion virginal y de la resurreccion de Jesus estan estre- 
chamente ligados. La fe en el uno implica necesariamente la fe en el 
otro. A1 contrario, si no se cree en uno, no se creera en el otro. Y esto lo 
vemos a menudo hoy, con la tendencia a negar el realismo de la Con¬ 
cepcion virginal y el realismo de la resurreccion: por una parte se niega 
el realismo espiritual de la concepcion, esto es, la obra del Espiritu 
Santo en el seno de Maria; por otra parte se niega el realismo carnal de 
la resurreccion, que pasa a ser un hecho puramente “espiritual”, en el 
sentido de desencarnado, sin relacion real con este cuerpo de came de- 
puesto en el sepulcro. El realismo de la Eucaristia esta tambien ligado al 
realismo de la Encamacion y de la Resurreccion: bajo las apariencias 
del pan y del vino, Jesus da a la Iglesia su verdadero cuerpo y su ver- 
dadera sangre. 

Los santos nos ayudan a redescubrir el esplendor de este misterio in¬ 
superable del cuerpo y de la sangre de Jesus, y tambien la insuperable 
dignidad del cuerpo humano, de nuestro cuerpo ya unido intimamente 
al Cuerpo de Jesus en la Eucaristia y destinado a la resurreccion; nues¬ 
tro cuerpo que debe hacerse santo como el cuerpo de Jesus. 

Sobre este tema tan importante del cuerpo y de la corporeidad, te- 
nemos en la Iglesia un gran doctor que es una mujer: Santa Catalina de 

En efecto, como Santo Tomas y San Anselmo, Catalina es Doctora 
de la Iglesia. Pero mientras aquellos dos doctores masculinos son inte- 
lectuales que desarrollan una esplendida teologia especulativa mas abs- 
tracta, esta doctora femenina es una iletrada, casi analfabeta, pero que 
expresa en su palabra la mas esplendida teologia simbolica, en el len- 
guaje mas concreto, mas encarnado, mas corporeo. En el fondo, como 
mujer consagrada en la virginidad, Catalina comparte misteriosamente 
la comurion de Maria con Jesus, el conocimiento espiritual y corporeo 
que Marfa tenia de Jesus. 

La gran realidad de la que Catalina habla incansablemente, es el 
Cuerpo y la Sangre de Jesus, su verdadero Cuerpo de Came, formado 
por obra del Espiritu Santo en el seno virginal de Maria, siempre unido 
a la Persona divina del Verbo, crucificado y resucitado, siempre presen¬ 
te y dado a nosotros en la Eucaristia. Mas que todos los otros Doctores 
de la Iglesia, Catalina es la teologa del Cuerpo de Jesus como Cuerpo 
de Dios mismo, puesto que “en El habita corporalmente toda la pleni- 
tud de la Divinidad” (Col 2, 4). El Verbo se ha hecho came; esta came 
de Jesus es, pues, el lugar teologico por excelencia, donde el Logos de 
Dios se revela y se comunica totalmente. Para Catalina, el Cuerpo de 
Jesus es el lugar trinitario, porque el Padre nos da todo, se revela todo 
y nos dice todo por medio del Cuerpo y en el Cuerpo de su Hijo. El Es¬ 
piritu Santo nos es dado solo en el Cuerpo de Jesus, como el agua viva 


GLADIUS 44 — Afic 



que fluye de su Costado abierto sobre la Cruz, como el soplo de su bo- 
ca de Crucificado y Resucitado en el beso de la paz, como el fuego del 
Amor en su Corazon, fuego dado a la Iglesia, su “dulce Esposa”, el dfa 
de Pentecostes. 

Se podrfa asf decir que para Catalina, todo es corporeo. Todas las 
mas Grandes realidades espirituales estan esencialmente ligadas al Cuer- 
po de Jesus, a la Came del Verbo. El don total y la plena revelation del 
Dios Amor se hace por medio de su Cuerpo, cuando es elevado y ple- 
namente manifestado sobre la cruz, en su santisima y purfsima desnu- 
dez. El Cuerpo de Jesus crucificado y resucitado es Camino, Verdad y 
Vida (cf. Jn 14, 6). Como Verdad, este Cuerpo es el libro viviente en el 
cual el Amor infinito de Dios nos ha sido revelado, escrito sobre su pro- 
pia came, no con tinta, sino con su Sangre (L 316, 318, 109, 69). Co¬ 
mo Camino, el mismo Cuerpo es la escala o el puente que conduce de 
la tierra al cielo (L 34, 74, 75, 120, D 26). Todas las etapas de la vida 
espiritual no son otra cosa que la comunion en el Cuerpo de Jesus, una 
comunion siempre mas elevada, de los pies a la cabeza, siempre mas 
profunda, de la apertura del Costado al secreto del Corazon, hasta la 
comunion que tendremos cuando nuestro cuerpo haya resucitado y sea 
glorificado. Solo Marta, en su Asuncion corporal, ha alcanzado ya esta 
comunion total con el Cuerpo de Jesus. 

Para Catalina, el lugar principal del Cuerpo de Jesus es su Costado 
abierto, del cual brotan siempre la Sangre de la Redencion y el Agua 
viva del Espiritu Santo. Es principalmente en el costado que el Cuerpo 
de Jesus es Vida. Es el lugar del continuo nacimiento de la Iglesia como 
Esposa de Jesus, Nueva Eva formada en el Costado abierto del Nuevo 
Adan, como su costilla. En el texto griego de la Sagrada Escritura, es 
precisamente la misma palabra pleura que significa la costilla y el cos¬ 
tado, en el relato de la creation de la mujer en el libro del Genesis (Gen 
2, 21-22), como en el relato de la muerte de Jesus en el Evangelio de 
Juan (Jn 19, 34). 

Asi, Catalina pone en plena luz la esencial dimension corporea del 
Amor de Jesus, que corresponde a la naturaleza profunda del hombre 
que “no esta hecho de otra cosa que de amor, segun el alma y segun el 
cuerpo” (L 196). En el mismo sentido afirma: “vuestra materia es el 
amor” (D 100). 

Hay que agregar que, para Catalina, todo, en el Cuerpo de Jesus, es 
puro y santo. Todos los hechos revelado en el Evangelio en relation 
con la came de Jesus tienen un profundo significado teologico. Asi 
Catalina tiene paginas esplendidas sobre el Misterio de la Circuncision 
(L 50, 143, 221, 262, O 14), en las cuales no hay mal gusto, ni inde- 
cencia, sino una mirada pura y virginal como la de Maria. Tambien la 
corporeidad virginal de Maria es contemplada en la encarnacion. La 
Madre de Dios es bienaventurada en su corazon que ha cretdo (cf. Lc 


20 


Afio 1999 — GLADIUS 



1, 45), pero tambien en su vientre que ha llevado a Jesus y en sus se- 
nos que lo han amamantado (cf. Lc 11, 27-28). 

Jesus habi'a dicho: “El que come mi came y bebe mi sangre tiene la 
vida etema, y yo lo resucitare en el ultimo dia... el que come mi came y 
bebe mi sangre permanece en m£ y yo en el” (Jn 6, 54. 56). En relacion 
con estas palabras del Evangelio, se pueden distinguir con nuestra San¬ 
ta tres grandes etapas sucesivas de la vida etema que consiste en la co¬ 
munion en el Cuerpo y la Sangre de Jesus. 

La primera, en esta vida, es la comunion eucaristica, que unifica to- 
da nuestra persona, alma y cuerpo, en el amor del Cuerpo de Jesus. En 
el capitulo 111 del Dialogo, Catalina describe esta experiencia eucaristica 
que compromete inseparablemente los sentidos corporales y los senti- 
dos espirituales, en una perfecta y armoniosa sintesis. Mientras el ojo 
corporal ve la hostia consagrada, el ojo espiritual ve el Cuerpo de Je¬ 
sus, gracias a la “pupila de la santa fe”. Luego, la “mano del Amor” lo 
toca a traves de la mano corporal; y cuando, finalmente, la boca cor¬ 
poral lo recibe, la “boca del santo deseo lo gusta”. 

Encontramos ya la misma teologia eucaristica en San Francisco, con 
el mismo realismo corporal y espiritual (especialmente en su admirable 
Admonition sobre el Cuerpo y Sangre del Senor). En la Eucaristia, Je¬ 
sus se da a si mismo para ser visto, para ser tocado, y para ser recibido, 
corporal y espiritualmente. Es el Espiritu Santo el que nos concede ver 
por medio de la Fe, el verdadero Cuerpo de Jesus, mientras nuestro ojo 
ve la hostia. Pero segun Francisco, es el mismo Espiritu Santo quien re¬ 
cibe el Cuerpo y la Sangre de Jesus en los corazones de los fieles, don- 
de El habita. Se podria asimismo parangonar esta fe eucaristica con la 
“fides oculata” de que habla Santo Tomas para significar como los dis- 
cipulos de Jesus lo vieron despues de su resurrection (III, q. 55, art. 2, 
ad 1). 

En la comunion eucaristica, nuestro cuerpo se convierte en el tem- 
plo donde Jesus entra y habita, pero mas profundamente aun, su Cuer¬ 
po es el Templo en el que El nos hace entrar y habitar. Un dia, despues 
de haber dicho las palabras de la liturgia antes de la comunion: “Senor, 
yo no soy digno de que entres en mi”, Catalina escucho la respuesta de 
Jesus: “Pero yo soy digno de que tu entres en mi” (Vida de Catalina, 
escrita por el B. Raimondo, 1. II, c. VI). 

Luego, segunda etapa, despues de la muerte, la comunion con el 
Cuerpo y la Sangre de Jesus no cesa, pero se la vive de un modo nue- 
vo. Lo que cesa es la eucaristia en cuanto Sacramento de la fe, en el 
cual el verdadero Cuerpo de Jesus y su verdadera Sangre estan como 
escondidos bajo el velo de la especie del pan y del vino. Despues de la 
muerte, en la clara vision, este velo de la fe es quitado, y la misma co¬ 
munion en el Cuerpo y la Sangre de Jesus es vivida en el cara a cara, 
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en la vision de su Cuerpo glorioso y de la Divinidad siempre unida a es- 
te Cuerpo. El alma separada de su propio cuerpo es unida de un modo 
nuevo con el Cuerpo de Jesus. Catalina ensena esto de manera esplen- 
dida en la Carta 273 al Beato Raimundo de Capua. Esta carta es el tex- 
to mas famoso de la santa, una de las expresiones mas impresionantes 
de su maternidad espiritual. Catalina dio realmente a luz para la vida 
eterna a un hombre desesperado, condenado a muerte injustamente, 
en plena rebelion contra Dios y contra los hombres. Con toda su ternu- 
ra maternal, la santa lo llevo a Jesus, de modo tal que lo hizo aceptar 
sus ejecucion capital como el momento de las bodas etemas con el 
Cordero. En este momento tragico, Catalina esta tan cercana a el, co¬ 
mo para recibir su cabeza en sus manos. Pero enseguida despues de es¬ 
ta realidad horrible, la santa ve la realidad maravillosa que se realiza en 
el cielo, esto es, en el Cuerpo glorioso de Jesus. Esta alma, separada de 
su cuerpo, se une para siempre al Cuerpo de Jesus, entrando y perma- 
neciendo en su Costado abierto, sumergida en su Sangre. Como el buen 
ladron del evangelio, al que Jesus habta prometido: “hoy estaras con- 
migo en el Paraiso” (Lc 23,43), este condenado a muerte entra en el 
Paraiso que es el Cuerpo de Jesus. Y Catalina lo parangona a la esposa 
en el dia de sus bodas, cuando entra en la camara de su Esposo. Esta 
camara es siempre “la caverna del Costado de Jesus”, lugar de la Igle- 
sia Esposa en el cielo como en la tierra. Justamente al comienzo de la 
misma carta, Catalina decia a Raimundo: “Quiero que os encerreis en 
el costado abierto del Hijo de Dios... alii la dulce esposa descansa en el 
lecho del fuego y de la sangre”. El alma separada de su cuerpo es, 
pues, ya bienaventurada, porque ve a Dios estando intimamente unida 
al Cuerpo de Jesus. Sin embargo, le falta aun su propio cuerpo. 

Se necesita, pues, la tercera y ultima etapa de la comunion con el 
Cuerpo de Jesus, en la futura resurreccion de la came. Solo entonces y 
para siempre, nuestro cuerpo glorificado se unira totalmente al Cuerpo 
glorioso de Jesus. Catalina habla de ello en forma esplendida en el ca- 
pitulo 41 del Dialogo: “Te hablare del contento que tendra el cuerpo 
glorificado en la gloriosa humanidad de mi Unigenito Hijo, lo cual os 
da certeza de vuestra resurreccion. Se regocijaran en sus Uagas, cuyas ci¬ 
catrices se ven recientes y frescas en su cuerpo, las cuales gritan conti- 
nuamente misericordia a Mi, sumo y eterno Padre, para que vosotros 
todos seais conformes a El en la gloria: ojo con ojo, mano con mano, 
todo sera conforme con el Verbo mi dulce Hijo”. 

Este total conocimiento de Jesus nos ha sido prometido, es el objeto 
de la esperanza de la Iglesia, pero la alegria de la Iglesia y nuestra ale- 
gria radica en estar seguros, en la fe, que este conocimiento total existe 
ya: asi Maria conoce a Jesus como es conocida de it 
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LA DIM ENSION DE LO SAGRADO EN 
EL PEN SAM IENTO DE JO SEF PIEPER 


P. Alfredo Saenz 


JYH UESTRA epoca pareciera haber erradicado de su cosmovision 
la categoria misma de “lo sagrado”. Incluso en vastos secto- 
CT res de la Iglesia avanza de manera incontrastable el proceso 
de desacralizacion, sea por incomprension de lo que denota lo sagrado, 
sea por reluctancia expresa contra lo que implica la sacralidad. 


Josef Pieper ha predileccionado este tema en sus escritos. Varios de 
ellos fueron recopilados en una pequena obra bajo el titulo iQue sig¬ 
nified sagrado? Un intento de clarification (Rialp, Madrid 1990). En el 
presente artfculo expondremos su pensamiento, con algunas acotacio- 
nes relativas a lo que sucede en la actualidad. 


Para el filosofo aleman el proceso desacralizador no es tan solo algo 
adventicio que acaece en nuestro tiempo, sino que se ha vuelto un “ob- 
jeto programatico”, una suerte de bandera. La mayor paradoja es que 
dicha bandera es hoy enarbolada por numerosos teologos, como si se 
tratase de un signo de progreso, de maduracion social y eclesial. Algu- 
nos sostienen que Cristo ha santificado el mundo entero y por tanto 
“todo es sagrado”. Otros, a la inversa, afirman que Cristo ha liberado al 
mundo de imaginarias sacralidades, devolviendo a los hombres a su 
verdadera “mundanidad”, por lo que los cristianos deberfan alegrarse 
de que ya no exista siquiera la categoria de “lo sagrado”, concepto me¬ 
dieval, totalmente superado. Dos pueden ser las consecuencias de di- 
chas elucubraciones: o que todo es sagrado, o que todo es profano. 
Ambas afirmaciones, a pesar de su aparente contradictoriedad, conclu- 
yen y coinciden en lo mismo: el rechazo de la distincion entre lo sagra¬ 
do y lo profano. 


Se califica de “retardaiario” y “fundamentalista” a quien quiera se atre- 
va a mantener en alto la notion de lo sagrado. No hace mucho un obis- 
po le decia a un amigo mio que le hablaba de la “musica sagrada”, que 
ya no era posible afirmar la existencia de una musica tal; en el fondo de 
dicha aseveracion se ocultaba la certeza de que el concepto mismo de 
sagrado es un concepto perimido. Esta idea es compartida, como lo 
acabamos de decir, por no pocos teologos catolicos de nuestro tiempo. 
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No hay un lenguaje sagrado, no hay gestos sagrados, no hay edificios 
sagrados, diferentes a una fabrica o a una oficina, el sacerdote no es 
una persona sagrada, consagrada para realizar los misterios. De ahi la 
conveniencia de volver sobre el concepto de lo sagrado, de la mano de 
ese gran filosofo catolico que fue nuestro querido Josef Pieper, recien- 
temente fallecido. 


1. Que es lo sagrado 

Cuando se trata de este tema, lo primero que salta a la vista es la 
distincion e incluso oposicion entre lo sagrado y lo profano. Pero ense- 
guida hay que aclarar que no se trata de una oposicion como la que 
existe entre lo bueno y lo malo. La palabra profano, segun su significa¬ 
tion original parece indicarlo, no entrana nada negativo. Si fanum es lo 
sacro, profano es lo que esta “delante de lo santo”, a las puertas de lo 
sagrado. Aclaremos mas esta dicotomta tradicional. En el mundo grie- 
go, la palabra hagios, con que los helenos designaban lo santo, se opo- 
m'a propiamente a comun, corriente. Un templo dedicado a la divini- 
dad se edificaba en un lugar especial, inusual. En el ambito romano, el 
termino sancire, de donde se deriva el adjetivo sanctus, tan cercano a 
sacro, significa deslindar, hacer inviolable mediante un ado religioso, con- 
sagrar. Cuando los antiguos romanos querian construir un templo delimi- 
taban un lugar, que quedaba al cubierto de toda posible profanation, 
un lugar “sagrado”. Eso es lo que significaba la palabra en el mundo 
greco-romano. Y lo que acontecia con los templos, era tambien aplica- 
do a las fiestas. Si los templos delimitaban un espacio peculiar, las fies¬ 
tas delimitaban un tiempo especial, eran tiempos sagrados, precisamen- 
te porque se diferenciaban de los dias comunes. Posteriormente la Igle- 
sia asumirfa este concepto de lo sagrado, elevandolo a un nivel trascen- 

Segun puede verse, hay una “frontera” que divide lo “sagrado” de 
lo “profano”, lo excepcional de lo habitual. Sin embargo, reiteremoslo, 
seria falso deducir de ello que la palabra “profano” es sinonimo de algo 
malo, como si lo que estuviese “fiaera” del “recinto reservado” fuera ne- 
cesariamente perverso, o que en el uno pudiese hacer lo que quisiere. 
Al fin y al cabo, Dios es el autor de ambos recintos, el sagrado y el pro¬ 
fano. Y Dios hizo bueno todo lo que creo, de acuerdo a lo que se lee en 
el Genesis. Con todo, la distincion esta en pie, por lo que los hombres 
se sienten inclinados a comportarse en el interior de los recintos sagra¬ 
dos de manera distinta a como lo hacen en los lugares profanos, por 
ejemplo un mercado, o la calle; otro es el modo de hablar, el tono de la 
voz, los gestos y actitudes... 
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A juicio de Pieper existe un parentesco indisoluble entre el mundo 
de lo sacro y la celebration cultual. La action sagrada, la que se realiza 
en el recinto sacro, es algo que se “celebra”. Este verbo, tambien de 
origen pagano, ha entrado en el lenguaje liturgico cristiano para indicar 
que la action que se realiza en el templo no es una action corriente. Es 
una action, precisamente, “sagrada”. No en vano decfa Santo Tomas 
que “sagrado” es lo que se ordena al culto divino. Si se da una peculiar 
presencia de lo divino en el mundo de los hombres, ello se concreta de 
la manera mas intensa en la “action sagrada”, con su cortejo de perso¬ 
nas, lugares, tiempos, lenguaje, gestos e instrumentos, todos ellos tam¬ 
bien “sagrados”. 

En la misma linea debe ser puesta la estrecha relation que media 
entre lo sagrado y lo sacramental , ambas palabras de identico origen 
semantico. Son sacramentales aquellas realidades sensibles que no solo 
significan algo sino que hacen realidad lo que significan: el perdon de 
los pecados, la presencia real del cuerpo de Cristo, etc., y ello no en vir- 
tud del celebrante humano, ni de los elementos empleados, sino del 
poder de Dios que es, en ultima instancia, el que obra en la action sa¬ 
cramental. Si el Sacramento no incluyera la actuation extraordinaria de 
lo divino, de poco serviria; no serfa sino una pieza del folklore religioso, 
o una expresion sentimental del hombre. 

Bien senala Pieper que lo que se esconde en el fondo del programa 
de “desacralizacion”, su ultima rafz ideologica, es la negation de la sa- 
cramentalidad, considerandose la liturgia como una action meramente 
humana, segun un ritual que depende casi enteramente de quien la ce¬ 
lebra. Y asf somos testigos de Misas que, con olvido de su caracter sa¬ 
crificial, parecen encuentros meramente humanos, en torno a una co- 
mida vulgar. El sacerdote saludara al comienzo con un cordial “buenos 
dfas”, tratando de que el discurrir de la ceremonia sea normal, “profa- 
no”. Todo en un aire festivo, simpatico, pero de ningun modo sacral. 
Vuelvese asi ininteligible la antigua practica cristiana de restringir a los 
creyentes la participation en el sacrificio, permitiendose la presencia de 
los catecumenos tan solo al comienzo de la ceremonia. Ahora todo es 
comun a todos, las fronteras desaparecen, no hay confines entre lo 
sacro y lo profano. 

Cuando se habla de la necesidad de un ritual, previamente estable- 
cido, de formas hieraticas, es decir, sagradas, enseguida se objeta que 
ello parece mas propio del teatro que de la liturgia, convirtiendose a 
esta en una ceremonia vacia, puramente formalista, del todo extrana a 
la realidad cotidiana y cambiante. Debemos conceder que la liturgia tie- 
ne algo de teatral, o mejor, de dramaturgico. Pero iacaso es ello in¬ 
compatible con la action sagrada? No parece impropio recurrir tanto a 
la poesia como al arte para expresar lo que la razon percibe con difi- 
cultad. Agudamente senala Pieper que el programa de desacralizacion 
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hoy en marcha, que tiende a eliminar cualquier tipo de frontera entre lo 
sagrado y lo profano, recuerda algunas corrientes literarias de nuestro 
tiempo, que niegan la diferencia entre poesta y no-poesia, recusando 
de este modo la realidad misma de la poesta. Una tesis parecida sos- 
tuvo Bertold Brecht, cuando denunciaba la poesta como una huida al 
mundo de la ilusion; lo unico que existe es la prosa de la lucha de cla- 
ses. Algo semejante se esconde en quienes pretenden reducir la filosofta 
a una ciencia exacta, sobre la base de que reflexionar sobre el ser en su 
signification ultima es algo carente de sentido; el unico contacto ltcito 
con la realidad se logra mediante las ciencias exactas, fundadas en la 
experiencia, con lo que de hecho estan negando la filosofta. Habrta, 
ast, una diferencia puramente verbal entre prosa y poesta, entre ciencia 
y filosofta, entre profano y sagrado. 

Quienes piensan de esta manera no podran comprender el sentido 
de la sacralidad, incapacitados para percibir el lenguaje del simbolo. 
Entendiendo que el hombre debe obrar siempre con un sentido utilita- 
rio, en orden a fines muy concretos, les sera diftcil comprender que un 
hombre pueda encender un cirio no para iluminar un cuarto sino para 
dar realce y solemnidad a un momenta dado, o para dar pabulo a la 
adoration o action de gracias. Sin la recurrencia del stmbolo es imposi- 
ble acceder al mundo de lo sacro, es imposible captar el lenguaje sa¬ 
grado, los gestos sagrados, ast como la verdadera poesta, sujeta a reglas 
y medidas, unico medio de trascender la cotidianeidad. 

Agreguemos una ultima consideration para cerrar este apartado. Lo 
sagrado, al arrancar al hombre del trivialismo de lo cotidiano, lo impele 
a que saiga de st hacia lo metaemptrico e incluso metahumano. El pre- 
facio de la llamada “Misa de Gallo”, en la noche de Navidad, incluye 
un termino esclarecedor a este respecto, el verbo rap i, que significa “ser 
arrebatado”, separado del aqui y ahora, camino a io sobrenatural. 
“Porque gracias al misterio del Verbo hecho came, la luz de tu gloria 
brillo ante nuestros ojos con nuevo resplandor, para que, conociendo a 
Dios visiblemente, seamos por El arrebatados ( rapiamur) al amor de las 
cosas invisibles”. No se trata de un menosprecio indebido del tiempo 
presente, sino de su superacion, realizando una suerte de “extasis”, es 
decir, de salida del propio yo, en orden a transponer el umbral de la 
trascendencia. La action sagrada en esta tierra constituye ast un antici- 
po e incoacion de la vida eterna. 


2. El sacerdote, hombre consagrado 

Apliquemos ahora, siguiendo tambien a Pieper, el concepto de “sa¬ 
grado” al sacerdote. Porque aun en el caso de que el mismo lo olvidare, 
el sacerdote es un hombre sagrado. Con frecuencia, cuando se habla 


26 


Afio 1999 — GLADIUS 




de el, la gente se refiere a lo que hace, a los oficios que realiza, a las ta- 
reas que tiene entre manos, pero muy raramente a lo que es en su ser 
mas profundo. 

Dos palabras, de fecunda y aneja prosapia, ha relacionado la tradi¬ 
tion de la Iglesia con el sacerdocio: las palabras dedi catio y consecratio. 

La mas primitiva de ellas, que sirve de presupuesto para la otra, es la 
palabra dedicatio. Dicho termino se puede aplicar a personas o a cosas. 
As! hablamos de ministros “dedicados”, iglesias “dedicadas”, calices 
“dedicados”... La palabra significa que lo que se ofrece, y si se trata de 
una persona, el que se ofrece, queda sustratdo para siempre a su em- 
pleo u ocupaciones habituates. Pero ello no basta para que se transfor¬ 
me automaticamente en res sacra. Podria permanecer aun en el ambito 
profano, quedando simplemente “dedicado” a un fin mas alia de lo ha¬ 
bitual o del servicio individual. Para que algo pase a ser res sacra se re¬ 
quire la consecratio. Aquella cosa o persona debera ser “consagrada”. 
Tal acto no es algo privado ni el fruto de una decision meramente hu- 
mana, sino que se funda en una autoridad mas alta, que es la que con- 
sagra. 

Digamos entre parentesis que la palabra “consagracion” ya era un 
termino frecuentado en el lenguaje sacro de los antiguos romanos. Y 
tambien en el Antiguo Testamento. Por ejemplo en Ex 29, 1, se dice 
respecto de Aaron y sus hijos, que habian de ser “consagrados” sacer- 
dotes, y de Jeremtas que fue “consagrado” profeta desde el vientre de 
su madre (cf. Ecli 49, 9). La palabra “consecratio” pertenece, pues, al 
pensamiento natural en cuanto concepto precristiano. Lo mismo acon- 
tece con las palabras “simbolo”, “sacrificio” y otras. Solo que en el cris- 
tianismo dichas palabras son trascendidas inmensamente, asi como la 
gratia asume la naturaleza y la eleva. 

Si aplicamos lo antedicho al sacerdote, advertimos que este primero 
ha sido “dedicado”, es decir, se ha autodonado, renunciando a los que- 
haceres que le son habituales al hombre comun para abocarse a una 
sola cosa: el servicio de Dios. A ello se “dedicara”. Pero no le basta su 
decision personal. El sacerdocio no es comparable a las otras profesio- 
nes, que el hombre elige libremente, por exclusiva determination suya. 
Para el sacerdocio se requiere la consecratio , o sea, un acto que solo 
realiza Dios por ministerio del obispo, al que se llama precisamente 
“consagrante”. Gracias a dicha action, Dios acepta aquella dedicatio , y 
a traves del obispo impone sus manos de manera definitiva sobre el 
que ahora consiente en ser consagrado de por vida. 

Como se ve, las distintas misiones que luego ejercera el sacerdote 
son de algun modo secundarias, no transforman su persona. Lo que 
realmente lo afecta en su napa mas profunda es la consagracion, por la 
que se tranforma en una persona sacra. Tratase de una cualidad objeti- 
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va, que lo toca a fondo, lo marca, de manera independiente a su digni- 
dad subjetiva, a su capacidad intelectual o espiritual. Gracias a la con¬ 
sagracion, que no es propiedad suya, Dios se sirve de el, asi como el 
mismo se vale de un caliz consagrado o de una patena consagrada para 
celebrar el Santo Sacrificio. La consagracion, que no puede ser jamas 
reiterada, es imperdible, aun en el caso de que el sacerdote sea comple- 
tamente infiel a su transformation interior. Por eso resulta lamentable 
que cuando se habla del sacerdote, sobre todo en estas ultimas deca- 
das, se haga referencia mas a sus misiones y trabajos apostolicos, que 
al Sacramento que lo ha ungido. Es cierto que en razon de su “ordena- 
cion” -palabra no demasiado sugestiva, ya que parece relacionarse con 
algo meramente administrative en orden a una determinada funcion- 
el sacerdote queda abocado a actividades determinadas. Pero el Sacra¬ 
mento del Orden apunta a algo muy superior. 

Demos un paso ulterior. Si bien su cualidad de “consagrado” afecta 
a la persona del sacerdote de una manera incomparablemente mas 
honda que lo que podria hacerlo una mision cualquiera que el obispo 
le confiara, hay que decir algo mas, y es que dicha consagracion queda 
particularmente ennoblecida por su especial atingencia con un poder 
sublime que el sacerdote recibe en la ordenacion, el poder de celebrar 
la Sagrada Eucaristta in persona Christi. Por su consagracion, el sacer¬ 
dote se ordena inmediatamente a dicha celebration sacrificial. 

Pieper se aboca a considerar lo que significa la formula “in persona 
Christi”. Senala como la idea de actuar en persona de otro se encuen- 
tra por doquier en el lenguaje humano, es una idea natural, muy anti- 
gua, anterior al cristianismo. La palabra persona, que los romanos usa- 
ban para designar la “mascara”, se empleaba especialmente en el voca- 
bulario propio del teatro, donde los actores se ponian las mascaras de 
aquellos a quienes representaban. Tambien se estilaba en el mundo de 
la justicia, por cuanto los jueces, al pronunciar su dictamen, revestian 
atuendos no habituales. En ambos casos, lo que se buscaba era indicar 
una representation, o mejor, una especie de identification. San Pablo 
recurrio a esta expresion: “Yo os he perdonado en la persona de Cris- 
to”, les dice a los corintios (2 Cor 2, 10), lo que fue entendido por la 
tradition: “no por mi propio poder, sino por el poder de Cristo”, o tam¬ 
bien “en lugar de Cristo”. 

Para interpretar mejor este “in persona Christi” del sacerdote son 
convenientes algunas distinciones. Si alguien dice, por ejemplo, en una 
conversation: “ser o no ser, he ahi la cuestion”, esta obviamente citan- 
do a Shakespeare, pero si se trata de un actor que declama desde las 
tablas aquellas palabras, entonces ya no esta citando sino actuando “en 
persona de Hamlet”, al que representa, identificandose en cierta mane¬ 
ra con dicho personaje. Si un grupo de cristianos esta reunido en una 
casa de familia y el sacerdote alii presente lee el relato de la institution, 
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cuando pronuncia las palabras que dijo Cristo: “este es mi cuerpo”, es¬ 
ta solamente citando. Algo semejante sucederia si en la primera parte 
de la Misa, la liturgia de la palabra, le tocara leer esas mismas palabras 
al proclamar el Evangelio del dia. Pero cuando las pronuncia en el mo¬ 
menta de la consagracion, la cosa cambia sustancialmente, aquellas pa¬ 
labras ya no son narrativas sino eficaces de lo que expresan. En verdad 
eso que tiene entre manos deja de ser pan y se convierte en el cuerpo 
de Cristo. Entonces esta hablando y actuando estrictamente in persona 
Christi, en una real identification que supera radicalmente las relacio- 
nes del actor con el personaje al que representa. Como si el sacerdote 
prestara sus labios para que Cristo mismo siga pronunciando, por su in- 
termedio, las palabras consagratorias, con la misma fuerza con que lo 
hizo en la Ultima Cena. 

Tal es la actuation mas sublime del sacerdote, como hombre sagra- 
do, consagrado, su identification mas estrecha con Cristo. Ensena San¬ 
to Tomas que la Eucaristia es de tal dignidad que solo puede realizarse 
por alguien que obra “in persona Christi”. En los demas sacramentos, 
el sacerdote habla en nombre propio: “yo te bautizo”, “yo te absuelvo”; 
son palabras suyas, no es Cristo quien las pronuncia, ni son palabras de 
Cristo. Pero, como bien observa Pieper, el hecho de que las palabras 
por las que el sacerdote consagra el pan y el vino sean palabras de Cris¬ 
to no significa que no sean tambien palabras suyas. Las hace suyas; 
mas aun, no solo no prescinden de la persona concreta del sacerdote 
sino, al contrario, la exigen al maximo. 

Ese actuar “in persona Christi” debe manifestarse hasta en el tono 
de las palabras, en los gestos, e incluso en el atuendo. El hecho de re- 
vestirse para celebrar la Santa Misa esta expresando que durante la 
action liturgica el sacerdote se arranca de la profanidad, y no habla co¬ 
mo persona privada, como fulano de tal, sino en nombre de Cristo. Por 
eso no es irrelevante, ni solo falta de buen gusto el que, como individuo 
privado cualquiera, celebre asf nomas, dejando de lado algunos orna- 
mentos, e incluso todos, como se ve ahora con no poca frecuencia, o se 
dirija a la comunidad con los saludos habituales en la calle, cosa que 
seria del todo impropia para un actor de tragedia desde el escenario, o 
despues de la Misa, sin saca rse los ornamentos, saiga al atrio para sa- 
ludar a los fieles y hablar con ellos del tiempo o de los sucesos del dfa. 
Una persona le conto a Pieper que los indios de Nueva Mexico, una 
vez que se ponen las vestiduras ceremoniales para sus danzas sagradas, 
prescinden de los alii presentes y rehuyen toda conversation corriente. 

Esto es lo que funda la sacralidad del sacerdote, el poder obrar “in 
persona Christi”, cosa imposible para los laicos, que no estan consagra- 
dos. Es cierto que tambien ellos participan de alguna manera en el sa- 
cerdocio, en virtud de lo que se llama el sacerdocio comun de los fieles, 
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pero lo que diferencia este grado de sacerdocio con el del presbftero es 
algo esencial, a saber, la capacidad que este ha recibido de re-presentar 
a Cristo. El laico no puede obrar “in persona Christi”. Elio esta reserva- 
do al sacerdote. 

Pieper concluye sus consideraciones distinguiendo entre lo que lla¬ 
ma “la action propiamente sacerdotal” y “las actividades del sacerdo¬ 
te”. Los antiguos decian que hay dos tipos de actos en el hombre, los 
actos especificamente humanos, actus humani, y los actos del hombre, 
actus hominis. El hacer la digestion, por ejemplo, es un acto del hom¬ 
bre, pero no es un acto propiamente humano. De manera semejante 
hay que distinguir entre lo que es accion peculiar del sacerdote y otras 
actividades que le son ocasionales. 

Tres son los ambitos en que se puede desarrollar la actividad del sa¬ 
cerdote. El primero es el esencial, al que ya nos hemos referido, y se 
expresa en aquella taxativa frase de Santo Tomas: “Los sacerdotes son 
consagrados para realizar el Sacramento del Cuerpo de Cristo”, lo que 
se ve corroborado por el Vaticano II cuando dice: “Los sacerdotes ejer- 
cen su ministerio sagrado sobre todo en la celebration de la Eucaristia”. 

El segundo ambito, subordinado al anterior, incluye la administra¬ 
tion de los otros sacramentos y todo lo que se llama “pastoral”, la pre¬ 
dication, la ensenanza en todas sus formas, etc. 

El ultimo campo es el de las actividades aparentemente seculares. 
Lo fundamental es que todas ellas se ordenen al ambito primario del 
ministerio sacerdotal, como lo ha indicado tambien el ultimo Concilio 
al decir que la Eucaristia es “el fin de todas las actividades de la Iglesia”. 
El trabajo en el campo socio-polftico, si puede ser actividad legftima de 
un sacerdote, no es con todo una actividad sacerdotal en sentido es- 
tricto. Un caso de divorcio entre dicho trabajo y la celebration de la 
Santa Misa, un caso extremo, por cierto, fue el del P. Camilo Torres 
que cuando decidio abocarse a la polftica violenta entendio que debia 
renunciar a celebrar la Sagrada Eucaristia. 


3. El Templo como espacio sagrado 

Al tratar este tema, Pieper comienza sus consideraciones con el re- 
cuerdo de una pregunta que alguien le hizo estando en Frankfurt: 
“tPor que en una iglesia no se puede fumar?”. Cuando let esto, que 
parece chocante, vino a mi memoria algo que me contaron hace un 
tiempo, y es que en cierta ocasion un sacerdote exhorto a sus fieles a 
acercarse fumando a comulgar, como para mostrar mejor su familiari- 
dad con Cristo. En sentido inverso, quede impresionado cuando, algu- 
nos anos atras, haciendo cola en la Plaza Roja de Moscu para ver los 
restos de Lenin, adverti que la policfa prohibfa fumar a los que estaban 
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en la fila por respeto al fundador del Estado Sovietico. En ambos casos, 
el de Frankfurt y el de la Plaza Roja, la razon de dicha prohibition no 
era la mayor o menor oportunidad, ni el pensamiento de que fumar es 
algo peijudicial a la salud. Lo que se queria senalar era la existencia de 
una frontera, de una linea divisoria que separa un lugar y un tiempo 
determinados de los lugares y tiempos comunes. Bien detia Bertold 
Brecht que un hombre con un puro en sus labios durante la representa¬ 
tion de Shakespeare “podrta causar el ocaso de la cultura occidental”. 

Esta idea se encuentra en todas las cultures, la idea de que existen 
umbrales que dan acceso a otros ambitos, donde el comportamiento es 
distinto del habitual. Quien entra en una mezquita, por ejemplo, debe 
quitarse los zapatos, para no manchar el recinto sagrado con el polvo 
del camino. Y cuando uno se aproxima al Muro de los Lamentos, debe 
cubrirse la cabeza. Es la conciencia de lo que los griegos Uamaban ha- 
gios, que quiere decir lo santo, en contraposition a koinos, que significa 
lo comun, lo usual. Entre ellos habta trozos de tierra que pertenetian a 
los dioses, donde se encontraba el templo o el altar, lugares estrictamen- 
te cerrados a los profanos. En el ambito romano, el verbo sancire, de 
donde proviene el termino sanctus , santo, significaba tambien “fijar li- 
mites”. Con el termino sanctio los antiguos romanos entendian la delimi¬ 
tation de los lugares sagrados y su defensa de las violaciones o contac- 
tos profanos. Lo “sagrado” es siempre algo puesto aparte. 

Pieper nos ofrece otro recuerdo familiar. En cierta ocasion, un novel 
parroco de una gran ciudad, al ver que los jovenes no acudian a Misa, 
resolvio celebrarla en el club de la parroquia. Si no vienen a la predica¬ 
tion, pensaba, por que no ir donde ellos estan sentados. Su deseo era 
loable; querta ser escuchado e ir donde se lo escuchase, aunque fuera 
una discoteca. No otra cosa hizo Socrates en el agora de Atenas, y el 
mismo San Pablo cuando se dirigio al Areopago, sin esperar que lo 
buscasen. Sin embargo, comenta Pieper, hay que recordar que el cris- 
tianismo no es solo un lenguaje sino tambien una realidad. Se debe ir a 
la iglesia no porque alii se predique sino porque alii sucede algo. 

Para eso precisamente esta la iglesia, el templo, un lugar esencialmen- 
te sagrado. Algunos han sostenido que los templos deben renunciar a la 
sacralidad, ya que, lo queramos o no, estamos en un tiempo en que ha 
triunfado lo profano, un tiempo post-sagrado. Para entender el error de 
dicha postura debemos volver a la distincion entre sagrado y profano. 
Profano, como lo hemos senalado, no significa algo malo, el reino del 
demonio; es, sencillamente, el mundo que esta ante las puertas del san- 
tuario, el mundo de la calle, del hogar, del mercado, del deporte, de las 
diversiones, mundo que pertenece a la realidad creada por Dios o cons- 
truida por el hombre cumpliendo el mandato de Dios de que ensenorease 
la creation. Cuando Jesus saco el latigo en el templo de Jerusalen no lo 
hizo porque se opusiera al cambio de dinero, ni a la venta de palomas, 
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sino solo porque no era ese el lugar adecuado para dichos menesteres: 
iEsto es la casa de mi Padre y no un mercado! Algo semejante nos en- 
sena San Pablo cuando refiriendose a la cena eucarfstica que celebrarban 
los corintios y a los desordenes que alii solian acontecer, les dice: iAca- 
so no teneis vuestras casas donde podeis comer y beber? (1 Cor 11, 
22), lo que a juicio de Santo Tomas significa que en la casa de Dios no 
son pertinentes las acciones comunes, ya que esta destinada a las ac- 
ciones sagradas. A la diferencia de lo sagrado y lo profano se siguen 
normas distintas de comportamiento. Lo sagrado no puede tener lugar 

Por eso en el Pontifical Romano se incluye una liturgia consagratoria 
de las iglesias bajo el titulo de “De ecclesiae dedicatione et consecra- 
tione”. Y en la Introduction General del nuevo Misal, se prescribe que 
“las iglesias deben ser solemnemente consagradas”. Ya hemos diferen- 
ciado los respectivos sentidos de las palabras “dedication” y “consagra¬ 
cion” . La consagracion de una iglesia es completamente diferente de la 
bendicion de una autopista o de un barco, que solo significan la via li- 
bre para su uso y el pedido de la ulterior benevolencia de Dios para 
con quienes los usen. Por la consagracion, un edificio se vuelve res sa¬ 
cra, convirtiendose en algo que antes no era, un espacio sagrado sus- 
traido a la vida habitual y destinado a las cosas santas. 

Actualmente se insiste en que las iglesias nuevas que se construyen 
deben insertarse mas que antes en el entomo de la ciudad, diferencian- 
dose lo menos posible de los demas edificios. Es cierto que en las epo- 
cas de Cristiandad, la iglesia se incoporaba al conjunto urbano, o me- 
jor, la ciudad entomaba a la iglesia, pero no por ello esta perdia su es- 
tilo sagrado, asemejandose a las casas contiguas. Aun entre nosotros, en 
las reducciones guaraniticas, la casa de Dios, plenamente integrada en 
el conjunto, era la principal del pueblo, notoriamente mas alta que las 
de los indios y de la comunidad religiosa que la atendia. No en vano esta- 
ba dedicada al Altisimo. Lo que hoy se entiende por “insertion” es otra 
cosa, un cierto deseo de que el templo pase poco menos que inadverti- 
do. Grave error, que no solo atenta contra la majested de Dios y la rea- 
leza de Cristo, sino contra los mismos hombres, ya que son ellos los pri- 
meros que estan necesitados de que la casa de Dios sea distinta de las de- 
mas casas. Y esa diferencia debe hacerse arquitectonicamente visible. 

Con mucha verdad y no poca belleza compara Pieper lo que acaba- 
mos de decir con lo que sucede en el campo de la poesia y del filosofar. 
Si se exigiera a la poesia que expresase solo el lenguaje corriente y tri¬ 
vial, o a la filosofia que en vez de ocuparse de temas “inutiles”, se “in- 
sertase” en el ambito de las investigaciones cientificas y las ciencias exac- 
tas, entonces la existencia no solo se empobreceria, sino que se tornaria 
realmente ihhumana. El edifico sacro debera sustraerse al ambito de lo 
habitual y reservarse al culto divino, para lo cual es preciso que tenga li- 
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mites, muros divisorios, e incluso atrio y portico, si asi conviene, que lo 
separen de la actividad habitual, consagrandolo exclusivamente al culto 
divino. Esto es esencial no solo en orden a salvaguardar la sacralidad del 
templo, sino tambien para que la vida del hombre siga siendo humana 
y trascendente, maxime en una civilization inmanentista, que proclama 
el primado de lo util. El hombre, para seguir siendo tal, debe tener lu- 
gares y momentos que lo liberen del estrepito acustico y optico de los 
semaforos y supermercados, permitiendole encontrar espacios de silen- 
cio y de meditacion de las realidades trascendentes, que en ultima ins- 
tancia son las que fundan la existencia humana y en las que esta debe 
alimentarse siempre de nuevo. 

Por eso el arquitecto, al proyectar un templo, no puede hacer lo que 
se le de la gana, ni limitarse meramente a crear un espacio “funcional”. 
Mas alia de las categories utilitarias, estilisticas o esteticas, debera aten- 
der a la finalidad sacra del edificio, recurriendo si es menester a teolo- 
gos de solida doctrina, como por otra parte lo hace cuando proyecta 
una escuela, una clinica, un banco, donde debe consultar a los entendi- 
dos en tales menesteres. 

iY que es propiamente lo sacro en la arquitectura cristiana? Una at- 
mosfera especial, inefable, capaz de infundir a la vez el temor de Dios y 
la fascination de Dios, sentimientos ambos que a juicio de Rudolf Otto 
son los que integran conjuntamente la experiencia de lo sagrado. La igle- 
sia no es, como se ha dicho, un bien de consumo; mas aun, es lo con- 
trario de un bien de consumo, asi como lo que acontece en la accion 
sagrada es lo opuesto a la utilidad. Y ello tiene que hacerse visible por 
el arquitecto. Mas alia de toda aptitud funcional, que debe ser tenida en 
cuenta, por cierto, el arquitecto ha de entender que su obra es esencial- 
mente simbolica, es decir, capaz de expresar realidades invisibles a tra- 
ves de elementos perceptibles. El templo esta en continuidad con el 
misterio de la Encarnacion, es Dios que de algun modo se sigue hacien- 
do came a traves de la materia del edificio. 

El templo se ordena, como se sabe, a la celebration cultual de los 
misterios, sobre todo al Santo Sacrificio de la Misa, donde Cristo se ha¬ 
ce real y fisicamente presente entre los hombres, cosa que esta mas alia 
de lo que acontece diariamente en el mundo de la profanidad y resulta 
absolutamente inhabitual. Por cierto que la prodamacion de la Palabra 
integra tambien el culto eucaristico. Pero dicha prodamacion puede reali- 
zarse no solo dentro del templo sino tambien fuera, donde se desenvuel- 
ve la vida cotidiana, no requiriendose necesariamente un lugar sagrado 
para dicho fin. De ahi la principalidad que tiene el altar en el conjunto 
del templo. Buenos teologos, incluso protestantes, sostienen que la igle- 
sia no es sino el espacio protedor del altar, donde se prolonga el miste¬ 
rio de la encarnacion de Dios. El altar y no el libro es lo mas importante 
del templo. No en vano la consagracion de una iglesia tiene como cen- 
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tro la solemne consagracion del altar. Este no es, pues, una pieza mas 
del mobiliario, ni un lugar apto para apoyar utensilios y libros, una me¬ 
sa mas, sino la mesa del banquete cultual, a la vez que la piedra del sa- 
crificio, prolongando los altares veterotestamentarios, y sobre todo la 
piedra que es Cristo, la victima por excelencia, muerto en el altar de la 

El templo se muestra asi como el espacio donde se despliega todo el 
mundo de la sacralidad, el ambito del arte sagrado, de la musica sa- 
grada, de los ornamentos sagrados... Hoy todo ello esta cuestionado. 
En lo que se insiste es en la necesidad de ser actuales, de hacer templos 
para los hombres de hoy, los hombres post-sacrales. El anhelo de ser 
actual no es desdenable. Pero hay que ver lo que se entiende por “ac- 
tualidad”. Como escribe Pieper, actual es no solo lo que una epoca 
puede y quiere, sino tambien lo que esa epoca necesita. Actual puede 
ser lo que corrige los errores del tiempo. El Cura de Ars fue perfedamen- 
te adual cuando desde la profundidad de su fe enfrento al racionalismo 
imperante en su siglo. Segun Pieper: “Si nosotros vivimos verdaderamen- 
te en una epoca post-sacral (sea cual fuere su significado), entonces po- 
siblemente lo sagrado es justamente algo adual, mas actual ahora que 
antes”. Otros insisten mas que en la actualidad en la futuridad al edifi- 
carse nuevos templos: hay que pensar en el future, dicen. A lo que po- 
demos responder que siempre las iglesias han sido construidas “para el 
future”, aun la catedral de Chartres, a la que acuden cada ano en 
peregrination una multitud de estudiantes, 700 anos despues de que se 
terminara de edificar. Pieper trae a eolation diversas experiences suyas. 
Cuando asistio a las exequias de su hermano en la Rotonda de San Mi¬ 
guel de Fulda, del siglo XI, y oyo el Requiem ; cuando el dia de Corpus 
en Notre-Dame escucho la secuencia Lauda Sion , compuesta siete si- 
glos antes por un profesor de la universidad de Paris, Santo Tomas de 
Aquino, y que fue cantada por primera vez precisamente en aquella ca¬ 
tedral; cuando en 1963 visito en el Japon la iglesia martirial edificada 
por un discipulo de Gaudi, con fantasia plastica exuberante, cuyas to- 
rres tendidas como dos brazos humanos desnudos se alargan hacia el 
cielo, del que cayeron las bombas atomicas en 1945; comprendia que 
todo ello pertenecia al “hoy”, el canto gregoriano, los textos y tambien 
las iglesias. Todo ello habia sido concebido y levantado para albergar y 
entomar una “action sagrada”. 

En el orden de la arquitectura no hay estilos fijos y definitivos. Co¬ 
mo afirma el Vaticano II, la libertad de que goza el artista es grande, 
con un solo requisito: el respeto de la sacralidad del espacio consagra- 
do y de la action sagrada que el templo abriga dentro de si. Si se salva 
esto, se salva lo esencial. De ello deduce Pieper que hay lugar para la 
sencillez externa, pero no para la mezquindad culpable, que a veces se 
identifica falsamente con el espiritu de pobreza evangelica, y que no es 
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sino uno de los si'ntomas de la falta de interes que nuestra sociedad se- 
cularizada muestra por las cosas trascendentes. No puedo dejar de re- 
cordar aca la humildad de las pequenas capillitas de la Quebrada de 
Humahuaca y sobre todo de la Puna de Atacama, hechas con barro y 
paja, pero Uenas de dignidad. Mas tambien cabe la magnificencia, que 
excluye el exhibicionismo superficial, pero da lugar a la posibilidad de 
que los hombres entreguen para la “casa de Dios” lo mas valioso de lo 
que poseen, en testimonio de amor y de respeto. Elio esta en estrecha 
relation con el sentido del simbolismo de que hemos hablado, con el 
valor de lo in-util, de la ausencia de calculo, del santo despilfarro, po- 
driamos decir. El toque de campanas de las catedrales medievales nun- 
ca tuvo por fin principal senalar las horas o servir de aviso para alguna 
eventualidad. De lo contrario, la aparicion del reloj pulsera lo habria 
hecho realmente superfluo. Siempre fue, y lo sigue siendo, una forma 
de jubilo sin palabras, un exceso y un derroche... 

Triste seria el transcurrir de las horas del hombre sin la presencia de 
la sacralidad, concluye Pieper sus consideraciones. Si en la vida no hu- 
biera mas que bienes de consumo, sin nada in-util de lo que uno pudie- 
ra gozar; si en el mundo no hubiera mas que ciencias exactas, sin pen- 
samiento filosofico alguno que permita abordar la globalidad de la exis- 
tencia; si solo hubiera diversiones, pero no fiestas autenticas; si la exis¬ 
tence fuese pura prosa, sin poesia ni musica; entonces solo nos queda- 
ria desesperarnos, encerrados en un mundo “mundanal”, sin la posibi¬ 
lidad de trascender, al menos cada tanto, el aqui y ahora de la actuali- 
dad historica, hacia el ambito sublime que Dios nos ha destinado. 


Conclusion 

Hemos ido exponiendo las principales ideas de Pieper acerca de la 
significacion de lo “sagrado”. Lo que ha ido sucediendo en los anos 
posteriores a la publication de la obra que hemos comentado, confirma 
y agrava su diagnostico. La prescindencia del concepto mismo de lo 
“sagrado” y la logica y consiguiente negation de la existence de un 
“sacerdocio sagrado”, de una “liturgia sagrada”, de una “arquitectura 
sagrada”, de una “musica sagrada”, de un “arte sagrado”, ha herido 
seriamente la pastoral hoy predominante. Pareciera que se quisiese eli- 
minar lo que queda de sacralidad en la Iglesia. Todos somos testigos de 
la progresiva y creciente desacralizacion de la liturgia, no solo en el es- 
tilo de las formas arquitectonicas, sino tambien en el modo como se ad- 
ministran los sacramentos o se celebra la Santa Misa. 

Se pensara que somos “inactuales” al bregar una y otra vez por la 
recuperation de la sacralidad. Pero, como nos lo acaba de decir Pieper, 
ella es valiosa no solo por si misma, para expresar la gloria y la majes- 
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tad de Dios, sino tambien porque constituye la mejor salvaguarda del 
hombre, de su impulso a la trascendencia, de modo que en una socie- 
dad signada por el espiritu del mundo y por la inmanencia, sea capaz de 
sostener y fomentar, aunque sea heroicamente, su vida sobrenatural. 
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AL SENQR 
DE LA PACIENCIA 


Porque esta tu esplendor 
coronado de espinas, 
es la rosa la flor 
que mas se te avecina. 

Porque entrega la vid 
su sangre en el lagar, 

Tu pudiste decir: 

Yo soy Vid de verdad. 

Y porque la mujer 
que sufre dando a luz, 

se olvida de su cruz, 

nos pudiste explicar 
por que debias sufrir, 
pues no es posible amar, 
como Tu, sin morir. 

Y rosa, vid, mujer, 
reflejan esta ley 
de amor y padecer 
que les puso su Rey 

para prefigurar 
que precio de dolor 
tendria que pagar 
el amor del Senor. 

Todo el que aspire a amar 
como Tu nos amaste, 
ha de poder pasar 
por lo que Tu pasaste; 

por eso es que -quizas- 
das tu amor con medida, 
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pues si nos dieras mas 
nos quitarias la vida. 

iQuien osara pedir 
la gracia de ese don 
si no puede sufrir 
otra crucifixion? 


Dale al espino rosas, 
dale vino al lagar, 
da hijos a la esposa, 
da valor para amar. 

Tu que a amar nos conduces 
y a sufrir nos ensenas 
fabricandonos cruces... 
pero cruces pequenas. 


TO PECADOR... 

A esta mano cerrada que golpea 
mi pecho pecador y dolorido, 
y llega como cierva que jadea 
a beber en mi llanto contenido; 

a este puno de duro pecador 
que da como eslabon en pedernal 
para encender el fuego de Tu amor 
en las espinas de mi matorral; 

a esta aldaba que bate mi portal 

como un viejo acreedor, siempre al acecho 

para cobrarme el mal que llevo hecho; 

Tu le das la dureza del metal 
para que pueda enderezar el mal 
que tuerce los barrotes de mi pecho. 


38 
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VENERACION 
DE LA CRUZ 


iCruz! iLeno saludable 

que troco el agua de la muerte amarga. 

Sumergido en la hondura, 

porto la dulce carga: su adorable 

carne mortal, que es pura 

fuente caudal de un agua perdurable. 

iOh blanda y dura roca 

que mi dureza incredula golpea! 

Por mi de muerte herida 
y para que le crea, con su boca 
me hiere, para vida, 
con besos de perdon y me trastoca. 

iOh caudalosa fuente 

que me envolvio en su transparente onda 

y desde mis panales 

de ternura me ronda, y en mi frente, 

aliviando mis males, 

pone un beso continuo de relente! 

iOh cruz de mi bautismo 
donde lo enarbolaron mis pecados! 

Arbol de dulce fruto, 
que los jugos malvados de mi abismo 
saco al sol del collado, 
enarbolandome consigo mismo. 


P. Horacio Bojorge, s. j. 
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LA SA BA N A SA N TA 


H ORACIO J. Bolo [ 


Frente al misterio 

El 28 de mayo de 1998 se cumplieron 100 anos de un hecho que 
conmovio y conmueve a toda la cristiandad y a numerosos medios 
cientiTicos. 

El 28 de mayo de 1898 Secondo Pia toma las primeras fotos de la 
Sabana Santa y hacia la medianoche, cuando comienza a revelar los 
negativos, en ellos aparece la imagen fotografica en positivo de un hom- 
bre. A simple vista se ve la silueta de un hombre visto de frente y de 
espaldas, con las manos cruzadas por delante, de color ocre amarillento 
sobre un fondo de color marfil. Es notable que a medida que uno se 
acerca a la tela la imagen desaparece: es necesario colocarse por lo me- 
nos a dos metros de distancia para apreciarla. (Veremos mas adelante 
que este hecho tiene su importancia.) No existe ni se conoce ninguna 
tela antigua ni actual que contenga una imagen que actue como un ne- 
gativo fotografico perfecto como sucede con la Sabana Santa. 

A partir de este momenta comienza un estudio cientffico e historico 
profundo y vastisimo, que aun hoy no ha finalizado. No existe ningun 
documento historico que haya sido estudiado en forma tan exhaustiva 
como el Santo Sudario y anticipando en algo nuestra conclusion, nin¬ 
gun data, incluidas las pruebas del C 14, permiten afirmar que se trata 
de una falsificacion hecha por mano del hombre. Serfa imposible aquf 
dar cuenta de todos los trabajos realizados y dar los nombres, aunque 
solo fueran los mas importantes, de los estudiosos de reconocido presti- 
gio intemacional en las diferentes areas del saber que jalonaron las in- 
vestigaciones a lo largo de estos 100 anos. Solo mencionare los hallaz- 
gos fundamentales y crea el lector que estos estan avalados personas que 
conocen en profundidad los temas sobre los que hablan o escriben. 


[ Horacio J. Bold es medico, especialista en Hematologi'a y Hemoterapia. Es- 
tudio su especialidad en Paris bajo la direccion del profesor Jean Bernard y la ejercio 
en el Hospital Privado de la Comunidad de Mar del Plata y en CEMIC, en Buenos 
Aires. Actualmente vive en Azul. 
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iQue nos muestra la Sabana Santa? 

A simple se vista se ve un gran lienzo de lino, de aspecto satinado 
(veremos que estos es importante) hilado a mano, que mide 4 metros y 
32 cm de largo y 1 metro y 10 cm de ancho. En el esta grabada la ima- 
gen de un cuerpo humano de espalda y de frente. Dicho cuerpo, que 
mide aproximadamente 1,80 m. de estatura, fue depositado sobre el lien¬ 
zo apoyando los pies en uno de sus bordes y fue pasado luego por so¬ 
bre la cabeza, cubriendo luego el frente hasta llegar de nuevo a los pies. 
Los rasgos de la imagen sugieren claramente que el hombre en cues- 
tion murio crucificado, es mas, sufrio antes de su muerte exactamente 
los mismos castigos y lesiones que nos relatan los Evangelios que sufrio 
Jesus. Las manchas de sangre que cubren la cabeza por delante y por 
detras y las manchas de la frente corresponden exactamente con las 
que dejarian una corona de espinas. Presenta lesiones en el rostra y en 
las rodillas acordes con las caidas relatadas por los evangelistas. Visto 
por detras la espalda, las caderas y los muslos muestran las marcas que 
hubiera dejado una feroz flagelacion con un latigo (el flagrum) que usa- 
ban los romanos en la epoca de Jesus. Visto por delante a nivel del tor¬ 
so, en su parte inferior derecha se aprecia una mancha de sangre im¬ 
portante debida a una lanza clavada en el costado. La muneca presenta 
una herida de la que mano sangre y es notable que los regueros de san¬ 
gre dejados en el brazo por esta herida corresponden con exactitud al 
fluir de la sangre bajo los efectos de la gravedad con los movimientos 
que realiza el crucificado para poder respirar. Cabe destacar que los pul- 
gares no se ven: esto se debe a que al pasar un clavo por el lugar de la 
herida, el pulgar se flexiona sobre la palma de la mano y queda oculto 
cuando es visto de frente. Una herida de caracteres similares se ve a ni¬ 
vel de los pies. Por debajo de la rodilla no se ven signos de que los hue- 
sos de las piernas hayan sido lesionados (recordemos que los Evange¬ 
lios nos dicen que a Jesus no se le fracturaron las piernas, procedimien- 
to destinado a abreviar la agom'a de un crucificado). Visto por detras, a 
nivel de los hombros, hay lesiones compatibles con las que hubiera 
dejado un peso muy grande rozando con la piel (Uevo el travesano de 
la cruz sobre sus hombros). Ademas se observan marcas dejadas por el 
incendio que ocurrio en 1532, los remiendos realizados para tapar los 
agujeros dejados en la tela y cuatro grupos de agujeros redondeados, 
como si se lo hubiera atravesado con hierro caliente y que son anterio- 
res al incendio de 1532. Todo esto se ve a simple vista, lo que de por si 
es asombroso, pero el hecho de que la imagen actue como un negativo 
perfecto asombro y aun asombra. Aun hoy, contando incluso con la 
ayuda de una camara y toda tecnologia disponible, nadie puede pintar 
una imagen negativa con la perfection que muestra el Sudario. Pero el 
asombro aumento aun mas cuando con los datos que proporciona el 
estudio de la imagen analizados por los investigadores de la NASA con 
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el analizador de imageries que utilizan para estudiar las imageries que 
trasmiten los satelites y las naves espaciales se obtenia una perfecta 
reconstruction tridimensional de la imagen, hecho que ha sido imposi- 
ble de reproducir con ningun negativo fotografico conocido, mucho 
menos aun con un dibujo o pintura, ni tampoco con una imagen trans- 
mitida por calor a la tela. 

Analizados todos estos datos por numerosos medicos, historiadores 
y expertos en imagenes, se obtuvieron resultados tan llamativos que Ue- 
varon a la constitution en 1978 en los Estados Unidos del STURP (Pro- 
yecto de Investigation sobre el Sudario de Turin) integrado por mas de 
40 cientificos que abarcaban diferentes disciplinas: optica, espectroscopia, 
radiografia, volcanologia, meteorologia, astronomia. fisica nuclear, fisi- 
ca molecular, entomologia, microscopia, botanica, bacteriologia, micolo- 
gia, fisiologia, patologia, endocrinologia, anatomia, inmunologia, hema- 
tologia, quimica analitica, inorganica, organica, biologica, geologia, es- 
tudios textiles y geoquimica. Decian antes de partir a realizar sus inves- 
tigaciones: “Si es una falsification, la descubriremos.” 

Las conclusiones finales son el producto del trabajo directo de 40 
cientificos y fueron consultados mas de 400 expertos en las diferentes 
areas, y se publicaron en diversas revistas cientfficas intemacionales y 
comunicadas oficialmente en 1983. 

Las investigaciones permiten afirmar con certeza que: 

1. La imagen no fue pintada. (El unico investigador que sostiene lo 
contrario, el Dr. Walter McCrove, nunca presento pruebas de sus afir- 
maciones, no concurrio a varias conferencias a las que fue citado para 
defender su tesis y una investigation que realizo sobre un mapa anti- 
guo se probo que era erronea). Los argumentos en contra son numero- 
sfsimos; mencionare solo algunos: no se ha encontrado ningun tipo de 
pintura, no hay signos de capilaridad en la zona de la imagen, la ima¬ 
gen esta solo en una cara de la tela y no penetra su espesor como sf lo 
ha hecho la sangre, debio pintarse en negativo, con un pincel de 2 me¬ 
tros de largo y extremadamente fino, no pudiendo ver el pintor lo que 
estaba haciendo a menos de que contara con un microscopio con tele- 

2. Corresponde exactamente al suplicio que sufrio Jesus segun el re- 
lato de los Evangelios hasta en sus mrnimos detalles. 

3. Corresponde exactamente al rito de sepultura judfo para alguien 
que ha sufrido heridas previas a su muerte. 

4. Las manchas que impresionan como sangre son realmente san¬ 
gre. Estudios mas recientes permiten afirmar que se trata de sangre hu- 
mana, del grupo AB, pertenecientes a un hombre. Ademas se puede 
asegurar, en base a sus caracterfsticas ffsicoquimicas, que parte de la 
sangre mano antes de la muerte y parte despues. 
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5. Todos los detalles medicos e historicos son exactos en cuanto al 
metodo de la crucifixion, la forma que morfa alguien crucificado, el tipo 
de heridas, la fisiologia del flujo sangufneo y de la coagulation, la ana- 
tomfa, etc. La mayor parte de estos conocimientos eran ignorados en la 
epoca en que se presume que habria sido falsificado (siglo XIV). 

6. Si saca la sangre de las fibras de la tela las fibras que se encuen- 
tran por debajo no muestran los cambios que tienen las fibras que dan 
la imagen: esto significa que la sangre impregno la tela antes de que se 
formara la imagen. 

7. La formation de la imagen no puede explicarse por ningun me¬ 
dio conocido (calor, vapor, pintura, tintura, acidos, sustancias que ema- 
nen de un cuerpo vivo o muerto), excepto, tal vez, la radiacion nuclear. 
La radiacion tiene que haberse originado en todos los puntos del cuer¬ 
po al mismo tiempo, en proyeccion ortogonal y con la misma intensidad. 

8. A nivel de los pies se hallo que la tela estaba impregnada con pol- 
vo, polvo que es invisible a simple vista, lo que sugiere que el hombre 
de la Sabana camino descalzo. Tambien se encontro polvo en la cara 
externa de la parte posterior: este polvo es identico desde el punto de 
vista quimico al hallado en las tumbas de Jerusalem. 

9. A nivel de los ojos existen signos como si la tela hubiera recibido 
la impronta de unas monedas: las rasgos corresponden a monedas de 
circulation corriente en la epoca de Jesus. Se colocaban sobre los ojos 
de los muertos para mantenerlos cerrados. 

10. Estudios realizados con analizadores de imagenes la zona que 
constituye la figura no muestra rasgos direccionales como los que si mos- 
traria de haber sido pintada. 

Esto no es mas que un brevfsimo resumen de los datos objetivos: 
hay muchfsimos mas. Pero con los mencionados, ipuede el lector se- 
guir pensando en una falsification hecha en el siglo XIV? 

Gran parte de estos hallazgos sorprendentes pueden leerse con de- 
talle en Report on the Shroud of Turin del Dr. John H. Heller (Houghton 
Mifflin Company, Boston, 1983). El Dr. Heller es doctor en Medicina y 
fue profesor de Medicina Interna y Ffsica Medica en la Universidad de 
Yale y ha recibido numerosos premios nacionales e internacionales por 
sus trabajos de investigation en ciencias medicas. 


Testimonios historicos 

Segun el relato del Evangelio de San Juan, el mismo encontro “el 
sudario que habia estado sobre su cabeza... envuelto aparte”: esta seria 
la Sabana Santa. De acuerdo con la tradition un discipulo de Jesus, 
llamado Tadeo o Addai, se traslado desde Jerusalem a Edessa (hoy Ur- 
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sas. En el 569 un himno sirfaco, que alaba las bellezas de la nueva cate- 
dral de Edessa, habla nuevamente de una imagen de Cristo no hecha 
por la mano del hombre. 


En el ano 692, el emperador Justiniano II, acuna unas monedas de 
oro con la imagen de Cristo, imagen que guarda una sorprendente si- 
militud con la imagen del sudario. En el 730 Juan Damasceno habla de 
una tela con la imagen de Jesus y en el 787, Leo de Constantinopla re- 
lata que durante su visita a la ciudad de Edessa vio “la santa imagen no 
hecha por manos reverenciada y adorada por los fieles”. 

En el 943 Edesa se encontraba en poder de los musulmanes y el em¬ 
perador de Bizancio manda un ejercito para negociar con los ellos la ob- 
tencion de una tela con la imagen de Jesus, prometiendoles que la ciu¬ 
dad no sufrirfa dano alguno, les entregarfa 12,000 piezas de plata y libe- 
rarfa a 200 prisioneros musulmanes contra la entrega de dicha tela. Los mu¬ 
sulmanes aceptan, la tela es recibida en Constantinopla el 15 de agosto de 
944 y al dia siguiente es llevada en procesion hasta la iglesia de Santa So¬ 
fia. En esa ocasion, Gregorio, archidiacono de Santa Sofia, pronuncia un 
sermon sobre la tela en el que afirma que en la misma se ven no solo “las 
gotas de sudor de la agonia en Getsemani que manaron de su rostro 
como gotas de sangre, sino tambien la sangre y el agua de su costado.” 

En el ano 945, nuevamente, por orden del Emperador de Bizancio 
se acunan unas monedas de oro con la imagen de Cristo que segun los 
expertos en numismatica se habrian inspirado en la Sabana Santa, y 




bajo la direction de este Emperador, en el mismo ano, se escribe una 
historia de la imagen de Edessa en la cual dicha imagen es descripta 
como “sin pigmento o arte de pintor alguno” y se dice ademas que di¬ 
cha imagen “ se debe al sudor, no a pigmentos”. Llamativamente en el 
ano 958 el emperador escribe a sus tropas en Asia Menor diciendoles 
que les envia agua consagrada por el contacto con reliquias santas, “la 
sindone que Cristo llevo”. Todo estos datos resultan inexplicables a me- 
nos que la tela de Edessa y la sabana de Turin sean la misma cosa. 

En el ano 977 se escribe la vida de San Alecio, en la que se mencio- 
na que “Alecio vino a la ciudad de Edessa en la que se conservaba una 
imagen del Senor tenida con sangre, no hecha por manos humanas”... 

En el ano 1130 un monje de Normandta, Orderico, escribe en su 
Historia eclesiastica que “Jesus mando una tela preciosa... que muestra 
los rasgos del Salvador reproducidos milagrosamente”. 

En 1190 un autor anonimo realiza un inventario de las reliquias 
guardadas en la ciudad de Constantinopla y entre ellas describe “las te- 
las que envolvieron el cuerpo de Cristo, la sindone, en la que el Senor 
por si mismo transfiguro su imagen”. 

En el ano 1192 un manuscrito iluminado de Budapest muestra a 
Jesus yaciendo desnudo con las manos cruzadas por delante y mos- 
trando solo cuatro dedos de sus manos, porque el pulgar esta oculto, tal 
cual se ve en la Sabana Santa. 

En el ano 1203 un cruzado de Normandia, Roberto de Clari, relata 
haber visto en la Iglesia de Santa Maria “la sindone en la que el Senor 
fue envuelto... en la que puede verse su imagen”. 

Resulta muy llamativo que en el 1205 un tal Teodoro escribe una 
carta al Papa Inocencio III en la que se queja del saqueo de Constanti¬ 
nopla por los cruzados y en ella dice que los franceses robaron ...”la 
mas sagrada de todas las reliquias, la tela en la que Nuestro Senor Je¬ 
sus habia sido envuelto despues de su muerte y antes de su resurrec¬ 
tion. Sabemos que los objetos sagrados se conservan en poder de los 
depredadores... la tela sagrada en Atenas”. Lo llamativo es que la re¬ 
gion de Atenas estaba bajo el control de Oto de la Roche, segun algu- 
nos genealogistas un antepasado de Jeanne de Vergy, la mujer de Go- 
dofredo de Chamy y este Oto de la Roche en el 1225 llega a ser pre¬ 
ceptor de los Caballeros de la Orden del Templo, los Templarios. 

Un tal Godofredo de Chamy es quemado en la hoguera junto con el 
gran maestre de la Orden de los Templarios, Jacques de Molay, y es muy 
probable que sea un pariente del Godofredo de Chamy que una gene¬ 
ration mas tarde aparecera en la historia como el poseedor de la Saba¬ 
na Santa. Este ultimo, en el ano 1353 construye una iglesia en Lirey, 
Francia, y a partir del ano 1355 se sabe que la Sabana Santa se exhibia 
en esa iglesia. En el museo de Cluny se conserva un medallon recorda- 
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torio de la epoca en la que puede verse una tela con la imagen de un 
cuerpo visto de frente y de espalda, con los escudos de armas de la fa- 
milia de Chamy y de su mujer, Jeanne de Vergy, (emparentada, como 
hemos visto en el parrrafo anterior, con ese Oto de la Roche que gober- 
naba Atenas donde se habria trasladado la tela desde Constantinopla), 
como testimonio de que ya en esa epoca la iglesia de Lirey se habia con- 
vertido en un centra de peregrinacion. Por temor al pillaje en 1418 la 
Sabana es trasladada al castillo de Montfort. En el ano 1449, Margarita 
de Chamy, heredera de Godofredo de Chamy, reclama la tela, reclamo 
que le es aceptado. En el ano 1464 pasa a manos de la casa de Saboya 
(en las que permanecera hasta que en el ano 1983 Umberto II de Sabo¬ 
ya lego la Sabana Santa al Papa y sus sucesores). Los herederos tras- 
ladan la tela a Chambery donde es objeto de gran devotion y en el ano 
1465 es instituido su culto oficial. 

El 4 de diciembre de 1532 se produce un incendio en la Santa Capi- 
11a de Chambery. El cofre que guardaba la Sabana Santa es presa del 
fuego y gotas de plata fundida por el calor caen sobre la tela de la Sin- 
done produciendole danos importantes. Unas monjas remiendan los 
agujeros dejados por la plata fundida, los cuales pueden verse aun hoy. 
Calvino se rela diciendo que “el Sudario siempre renace del fuego”. 
Vale la pena destacar que antes de que hubiera podido saberse en otras 
ciudades, ya coma la voz entre los calvinistas de que la Sabana Santa 
habia sido destruida por el fuego. No serla esta la ultima vez que la Sa¬ 
bana Santa estarla en el medio de un incendio: en la noche del 14 de 
abril de 1997, poco despues de las 11 de la noche, la policla de Turin 
recibio un crltica advertencia sobre la posibilidad de que estallara un in¬ 
cendio en la catedral: a las 11,35 la policla recibe el llamado del parro- 
co que dice que las alarmas de fuego de la catedral estan sonando y 
que la Capilla real, donde se guardaba el Santo Sudario, esta envuelta 
en llamas. Hoy en dla no caben dudas de que se trato de un incendio 
premeditado. Desde esa epoca, 1532 en adelante, el Santo Sudario fue 
expuesto en numerosas ocasiones y venerado como una reliquia santa, 
no dudandose de su autenticidad. 

A partir de las fotograflas tomadas por Secondo Pia en 1898 nume- 
rosos estudios cientlficos se realizaron sobre esta tela misteriosa, cuyo 
resumen ya esbozaramos. La unica prueba que faltaba para comprobar 
con certeza la autenticidad de la Sabana Santa era la del carbono 14. 


La ciencia y el Carbono 14 

La prueba del carbono 14 es una medicion utilizada para estimar la 
antigiiedad de cualquier material de origen biologico. El principio del 
metodo se basa en que todos los seres vivos, sean del reino vegetal o 
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animal, mientras viven tienen en sus tejidos una determinada cantidad 
de carbono 14 que obtienen del aire que respiran. A1 morir, cualquier 
ser vivo deja de incorporar carbono 14. Como el carbono 14 es un iso- 
topo inestable progresivamente se va trasformando en carbono 12. Por 
lo tanto la diminution del contenido de carbono 14 es proporcional al 
tiempo transcurrido desde su muerte. Como la tela esta tejida con fibras 
de origen vegetal el metodo es aplicable en teorta para medir su anti- 

Recien en el ano 1985 fue puesta a punto una tecnica para la deter- 
minacion del carbono 14 que no necesitaba la destruction de una can¬ 
tidad importante de material para su realization. Esto posibilito su apli- 
cacion a la Sabana Santa. Las muestras para su determination se to- 
maron en abril de 1988. El 13 de octubre de ese mismo ano se anuncio 
oficialmente el resultado: con un 95 % de confiabilidad la tela era de 
alguna fecha entre el 1260 y el 1390. Esto causo una gran conmocion 
entre los estudiosos, creyentes y no creyentes. La prensa inmediatamen- 
te se hizo eco de estos hallazgos, con el impactante titulo de el Sudario 
es una falsification medieval. 

Esta afirmacion es un absurdo por dos razones fundamentales: la 
primera es que si el resultado es confiable y certero quedan por explicar 
todas las caracteristicas misteriosas y unicas de esta tela, tal como lo 
describieramos someramente y la segunda es que el metodo solo deter- 
mina una fecha aproximada de la antiguedad de la tela, pero nada 
puede decir de la imagen que en ella se ve. El metodo del carbono 14 
por si solo no puede explicar nada. La divulgation de esta absurda afir¬ 
macion fue tan importante, que el coordinador del grupo que realizo la 
prueba del carbono 14 en una carta personal al Papa afirmo categori- 
camente: “Yo tampoco considero el resultado de la datacion del Suda¬ 
rio de Turin como una demostracion de que sea falso”. 

Desde 1988 hasta la fecha mucho se ha discutido sobre esta prueba 
y hoy en dia se puede afirmar que los resultados obtenidos no son con- 
fiables. Resumire en forma puntual el estado actual del tema. 

1. El metodo del carbono 14 no seria aplicable a la Sabana Santa 

Cientificos especializados en esta tecnica habian advertido sobre la 
posibilidad de groseros errores en la determination debido a la historia 
particular del sudario: si lo que afirmaramos en la historia del Sudario 
es cierta, fue manipulado por numerosisimas personas, recorrio nume- 
rosos lugares, pudo estar contaminado con bacterias y hongos, fue so- 
metido a altas temperatures durante el incendio de 1532, estuvo envuel- 
to y en contacto con otras telas, etc. Recordemos al pasar que varios 
investigadores aislaron entre las fibras de la tela restos de plantas de los 
territories en los que se supone que estuvo la Sabana Santa. 
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2. El metodo del carbono 14 puede tener errores importantes 

En el ano 1984 muestras tomadas del cuerpo de un hombre fueron 
analizadas con este metodo y hubo una discrepancia entre los resulta- 
dos de 800 anos. Estudios realizados sobre el cuerpo y la tela que lo 
envolvla de una momia del Museo de Manchester mostraron que la tela 
seria de 800 a 1000 anos mas joven que el cadaver (nadie piensa que 
el cadaver fue envuelto en la tela 1000 anos despues). En 1989, un ano 
despues de realizado el analisis de la Sindone, el Britain’s Science and 
Engineering Research Council hizo un estudio sobre el carbono 14 con 
38 laboratorios diferentes (los que analizaban las muestras ignoraban 
las fechas de las mismas). Se vio que tenlan errores 3 veces mayores 
que los que publicaban. De los 38, solo 7 laboratorios tuvieron resulta- 
dos confiables. Lo llamativo es que el mayor error se encontraba entre 
los laboratorios que utilizaban la tecnica empleada en la Sabana Santa, 
y el laboratorio de Oxford, que fue uno de los tres que analizo el Suda- 
rio, se nego a participar. En un Congreso International en el mismo 
ano un arqueologo relato una diferencia de 2000 anos en la datacion 
con el carbono 14 de un mismo material. Este es el metodo con el que 
se nos pretende hacer creer que la Sabana Santa es una falsification 
medieval. 

Dejare de lado las teorias conspirativas que afirman que hubo tram- 
pa en las determinaciones porque me parecen poco serias, si bien hay 
que reconocer que hubo varias irregularidades en la election de los cen¬ 
tres que realizarian el estudio, en el procedimiento de toma de la mues- 
tra y en la comunicacion de los resultados, amen de que se eligio uno 
de los lugares de la tela menos apropiados para este procedimiento. 

Volvamos a la imagen. Se han descartado todos los medios fisicos 
conocidos como causa de la formation de la imagen, incluso la trasmi- 
sion por calor, ya que si la imagen se hubiera producido por este me¬ 
dio, esta mostraria una fluorescencia caracterfstica al ser fotografiada 
con rayos ultravioletas y esto no sucede, pero esta fluorescencia sf se ve 
en las marcas dejadas por el incendio de 1532. Desde hace anos se ha 
postulado que la imagen podrfa haberse formado por una reaction ter- 
monuclear. Si la imagen se formo de esta manera la radiation haria 
aparecer a la tela del sudario como mas joven. Esto lo afirma el Dr. 
Thomas J. Phillips del Harvard University’s High Energy Physics Labo¬ 
ratory en una carta publicada en la revista Nature en el mismo numero 
en que se publicaron los resultados de la prueba del carbono 14. Lo 
mismo sostiene la Dra. Kitty Little que trabajo en el UK’s Atomic Energy 
Research Establihsment at Harwell. Ya en 1950 la Dra. Little irradio 
fibras de celulosa y observo que estas presentaban los mismos cambios 
que se observan en la tela en la zona de la imagen. Este tipo de radia¬ 
tion inevitablemente llevarfa a la formation de carbono 14, haciendo- 
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las aparecer como mas jovenes. El inconveniente de estas explicaciones 
es que implican aceptar un hecho sobrenatural. 

Pero en los ultimos anos ha aparecido un hallazgo nuevo que expli- 
carfa, dentro de las leyes naturales, el error en la determination de la 
antigiiedad de la tela por el carbono 14. Numerosos estudios realizados 
por el Dr. Leoncio Garza-Valdes, Profesor de Microbiologla de la Univer- 
sidad de Texas, han demostrado que varios objetos arqueologicos apa- 
recen recubiertos como por una especie de barniz, que es el resultado 
de la formation de un material bioplastico formado por hongos y bac- 
terias que contaminan estos objetos. Como dicho material es un mate¬ 
rial biologico mas reciente altera en forma significativa los resultados 
del carbono 14. Mas arriba citamos las discrepancias encontradas en¬ 
tire el cadaver de una momia y la tela que la cubre, que alcanza los 800 
anos. Ademas estos hallazgos tambien fueron confirmados en piezas ar- 
queologicas de los mayas. En 1993 el Prof. Garza Valdes viajo a Turin 
y analizo con un microscopio especial muestras del Santo Sudario to- 
madas al mismo tiempo y del mismo lugar del que fueron tomadas las 
destinadas a ser estudiadas con el carbono 14 y pudo demostrar con 
certeza que las fibras de la Sabana Santa estaban contaminadas en un 
57 % con este material bioplastico, contamination suficiente para alte- 
rar en mas de 1000 anos la datacion de la Sfndone. Este material no es 
removido por las tecnicas de lavado de las muestras que se utilizaron en 
la prueba del carbonol4. Es mas, en 1996 el mismo cientffico demos- 
tro, mediante medios de cultivos especiales, que la Sabana Santa esta- 
ba contaminada con bacterias. Estos hechos son tan contundentes des- 
de el punto de vista cienti'fico que el Prof. Harry Gove de la Universi- 
dad de Rochester, creador del metodo del carbono 14 empleado en el 
Santo Sudario, los ha aceptado publicamente. Conclusion: el unico es- 
tudio que contradice la autenticidad de la Sabana Santa tiene errores 
importantisimos que falsean sus resultados. 


NOTA. El mejor libro que puede leerse sobre la Sabana Santa es The Blood 
and the Shroud, del Prof. Ian Wilson, una autoridad mundial indiscutible en 
el tema. Desgraciadamente el libro, publicado en febrero de 1998 en EE.UU., 
aun no esta traducido. Para los que tienen Internet hay un sitio que recomien- 
do muy especialmente; la direction es: 

http://www.sindonetorino.chiessacattolica 
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CREACION 


Cuandocontemplotuscielos, 
hechuradetusdedos, 
la luna ylas estrellas 
quo Tupusisteensulugar... 

Salmo 8 

Los cielos atestiguan lagloria deDios 

yelfinnamentopredicalasobras 

qucElhahecho. 

Salmo 18 


iQue inasible y dificil la belleza 
para el artista humano! 
iQue facil para Dios tallar un arbol 
o pintar un ocaso! 

“iMiren lo que hace Dios! iLo puede todo!” 

Asi cantan los pajaros 
mientras vuelan por sendas invisibles 
surcando el aire diafano. 

La etema y sin rival Sabiduria 
continua inventando. 

Ante un despliegue tal de inteligencia 
apodremos no asombramos? 

aPor que existe el color? aPor que la forma? 

aPor que no hay solo fango? 

El bello mundo debe ser hechura 

de Alguien muy bueno y sabio. 


Jorge Armando Dragone 
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HABLANBQ 
DE PASCUA 


Agranda la puerta, Padre, 
porque no puedo pasar. 

La hiciste para los ninos 
y yo creel a mi pesar. 

Y si no agrandas la puerta 
achlcame por piedad. 
Vuelveme a la edad bendita 
en que vivir es sonar. 

Maria, yo necesito 
tu proteccion maternal 
para renacer de nuevo 
en tu seno virginal. 

Miguel de Unamuno 



SQNETO 
DE CAUSA LID AD 


La noche oscura me recuerda el dla 
y el sol matinal me habla de la tarde, 
la nieve me conduce al leno que arde 
y la blasfemia a la oracion mas pla. 

Lo vaclo se torna en opulencia, 
lo tosco se transforma en exquisito, 
lo rutinario se convierte en rito, 
la ignorancia deja paso a la ciencia. 

Cada cosa que pasa en la existencia 
es escuela de llanto o de alegrla, 
es presagio de don o de carencia. 

No es cuestion de capricho o de mania- 
la palabra la tiene la prudencia: 
o fiel a Dios o fiel a la herejla. 

Alberto M. Sanchez 
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A LEGATO EN DEFEN SA DE 
LA ORACION DE RODILLAS 


Georges Daix [ 


N 1992 el Padre Jean Michel Garrigues, en una de sus Confe- 
rencias de Cuaresma en la Catedral de Notre Dame, Paris, de- 
C__ cia lo siguiente: “No se debe sentir vergtienza por arrodillarse an¬ 

te Dios. Me asombra comprobar como los cristianos han perdido el sen- 
tido de lo que significa ponerse de rodillas como muestra de adoracion 
[...] Hoy quien se arrodilla se siente impudico” 


Cuatro anos antes el Padre Michel Guitton publicaba en el Boletin 
del Sagrado Corazon, “Montmartre-Orientations”, un ardiente alegato 
en favor de la oracion de rodillas z . Hacta notar que llegado el momen¬ 
ta de la expresion corporal, muchos catolicos no conocian mas que dos 
posiciones: de pie o sentados. “Lo que resulta un poco limitado” excla- 
maba antes de explicar: “La oracion de rodillas todavfa es parte de las 
posibilidades que nos ofrece la liturgia (y es obligatoria en el momenta 
de la consagracion); aprovechemosla”. 

Desde entonces el Padre Guitton, habiendo llegado a parroco de Saint 
Germain L’Auxerrois, se ha ingeniado para favorecer la oracion, y tam- 
bien la comunion, de rodillas. Las filas de reclinatorios son numerosas 
en toda la nave y el comulgatorio ha sido restablecido en la capilla don- 
de habitualmente se reserva el Santisimo. 

Luego de haber recordado la genuflexion de la noche al pie del le- 
cho, el P. Guitton finalizaba su articulo refiriendose al “ponerse de rodi¬ 
llas en la iglesia desierta o invadida por una muchedumbre indiferen- 
te”. Y despues, “al arrodillarse durante la Misa (y despues de la Misa, 
tambien, momenta bendito de la accion de gracias)”. 


Y concluia “corresponde a cada cual inventar o reutilizar el ejemplo 
de todos aquellos que desde Jesus en Gethsemani y Esteban en el lugar 
de su suplicio, expresan, rodillas en tierra, su amor y su fe”. 


[ L’Homme Nouveau, n° 1177, 2 de febrero de 1998. 

1 J. M. Garrigues, Ce Dieu qui passe par les hommes, Cuaresma, 1992, Maure. 

2 “A genoux, en silence, prions", Montmartre-Orientations, n° 91, septiembre 
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En este principio de ano de 1998 un exegeta, que es tambien teolo- 
go -el Abbe Michel Sinoir- nos entrega en la revista Sedes Sapientiae 3 
un importante estudio sobre los fundamentos escrituristicos y la signifi¬ 
cation teologica de la position de rodillas y de la oration hecha de ro- 
dillas. No puede dejar de recomendarse su lectura pues en ese estudio 
se descubrira que nada es mas traditional que esta actitud para expre- 
sar la adoration debida a Dios. 


El ejemplo de Josue 

El Abbe Michel Sinoir recuerda, primeramente, una sentencia de un 
Padre del Desierto. A1 pregunlarsele si es bueno ponerse de rodillas, res- 
pondio: “Josue, hijo de Nun, cuando se puso de rodillas, vio a Dios”. 

Esta referencia al sucesor de Moises, a aquel que iba a hacer entrar a 
los Hebreos en la Tierra prometida (Jo. 5, 14) es particularmente signi¬ 
ficative: su brevedad, dice todo lo esencial. 

Josue, al arrodillarse, aviva aun mas en sf mismo la presencia de 
Dios. Este simple episodio, que el autor analiza finamente, nos ensena 
que en la Escritura la actitud corporal de quien se presenta ante Dios 
jamas es neutra. 

El Abbe Sinoir concluye su largo estudio sobre la oration de adora¬ 
tion y de penitencia hecha de rodillas en el Antiguo Testamento citan- 
do el versfculo 6 del Salmo 94. Este versfculo asegura la transition de 
las dos partes del salmo. El salmista, puesto en medio de la muchedum- 
bre que adora y hace penitencia dice: “venid, adoremos e inclinemo- 
nos, caigamos de rodillas ante Yahve que nos creo” 4 . 

La Iglesia no se ha equivocado al retener este salmo y este versfculo 
como “invitatorio” al Oficio Divino: “Venite et procidamus et flectamus 
genua ante Dominum qui fecit nos”. 


El Nuevo Testamento 

“Los fieles de Cristo, confortados por este ejemplo del salmista, se 
insertaran facilmente en este linaje ininterrumpido de suplicantes, de 
penitentes y de intercesores puestos de rodillas en el Antiguo Testamen- 
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to” comenta el Abbe Sinoir. A continuation explica que en el Nuevo 
Testamento encuentra la mayor parte de las actitudes con que los ju- 
dios oraban en el Antiguo Testamento. Sin embargo, al adoptar estos 
gestos, Jesus les da un contenido enteramente renovado,. “Se trata, en 
particular, del caso en el que ponerse de rodillas (Lx. 22, 41) es seguido 
de una prostemacion con el rostro en tierra (Mt. 26, 39; Me. 14, 35) en 
el momento de la agonia en Gethsemani, que fue como el ofertorio del 
sacrificio unico y definitivo de Nuestro Senor Jesucristo”. 

El autor estudia entonces el empleo, en el Nuevo Testamento, de 
verbos griegos que expresan la idea de ponerse de rodillas o de proster- 
narse: genupetein y pipto (echarse a tierra voluntariamente), que esta a 
menudo completado por el verbo proskynein (adorar), el que se en¬ 
cuentra cincuenta y nueve veces en el Nuevo Testamento. 

El mejor ejemplo es el de los Reyes Magos. En el pasaje del Evange- 
lio segun San Mateo que se lee el dia de la solemnidad de la Epifania se 
dice: “vieron al Nino y a su madre, y cayendo de rodillas se prosternaron 
delante de El”. 

El verbo proskynein, que significa prosternarse para adorar, siempre 
tiene por objeto en el Nuevo Testamento una realidad divina o cercana 
a lo divino o creida como tal. (Mt. 18, 26). En el Evangelio de San Juan 
este verbo se emplea dos veces, siempre en el sentido de adorar a Dios, 

“Esta claro, pues, que el ponerse de rodillas seguido de una proster- 
nacion nace de la fe y aumenta la fe, como se ha visto en el caso de 

En los Hechos de los Apostoles, senala todavia el Abbe Sinoir, no se 
hace mention de la oration hecha de pie; pero si se lo hace, cuatro 
veces, en el caso de la oration de rodillas (Ac. 7, 60; 9, 40; 20, 36; 21, 
10) y dos veces en el de la oration en el Templo, cuando se dice “pros- 
temarse” para significar adorar. 

La genuflexion con una sola rodilla (cf. Rom. 11, 4; 14, 11; Ph, 2, 
10) o con las dos rodillas y la gran prostemacion son, en el Nuevo Tes¬ 
tamento, las notas caracteristicas de la oration cristiana. “Un carisma 
que de algun modo revela la caridad del corazon con respecto a Dios y 
al projimo”. 

El Abbe Sinoir invoca tambien el testimonio de los Padres de la Igle- 
sia, tales como Orfgenes, San Agush'n, San Gregorio Niceno o San Juan 
Damasceno (676-749). 

Este ultimo estudia los diferentes tipos de prostemacion en sus tres 
famosos “discursos sobre la defensa de los iconos”. 

Es necesario recordar lo que el Santo dice de la adoration en sen¬ 
tido estritio en el culto dado solo a Dios: “Ella se expresa, nos dice el 
Abbe Sinoir, por el hecho de flexionar las dos rodillas y de inclinarse 
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hasta la tierra, a imitation de Cristo en Gethsemani”. La ensenanza de 
San Juan Damasceno sobre este punto es fundamental, y debe ser re- 
cordada a los cristianos de nuestro tiempo. Esta ensenanza es entera- 
mente valida para la genuflexion, a menudo prolongada hasta el suelo, 
o sobre un apoyo adecuado. 

Esta prostemacion, en la oration privada o publica, dice San Juan 
Damasceno, es, ante todo, sumision a Dios, abajamiento y humildad 
[...] La prostemacion expresa tambien la admiration y el deseo apasio- 
nado de Dios, unico digno de ser adorado, admirado y amado por sf 
mismo. Ella expresa la action de gracias ( eucharistia ) porque Dios nos 
ha hecho participar de su naturaleza divina (2P. 1, 4) y porque un dia 
seremos semejantes a El, contemplandolo tal cual es (1 Jn. 3, 2). 
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DELA M AYO R EXCELEN CIA DE 
LA PO ESIA SO BRE LA H ISTO RIA 

Reflexiones acerca de un texto aristotelico 


The poet is truest historian 
James Anthony Froude, Homer 


I. La poesia como mediadora del mito 

En el libro IX de su Poetica -para desconcierto de algunos y bene- 
placito de otros-, Aristoteles retoma y sintetiza su ensenanza en torno a 
la superioridad de la poesia sobre la historia. 

Lo hace con palabras cuya traduccion ha dado pie, hasta hoy, a al- 
gunas sugerentes reyertas, pero que, lejos de las mismas, podriamos 
transcribir del siguiente modo: “No corresponde al poeta decir lo que 
ha sucedido, sino lo que podria suceder, esto es, lo posible segun la ve- 
rosimilitud o la necesidad, En efecto, el historiador y el poeta no se di- 
ferencian por decir las cosas en verso o en prosa (...), la diferencia esta 
en que uno dice lo que ha sucedido, y el otro lo que podria suceder. 
Por eso tambien la poesia es mas filosofica y elevada que la historia; 
pues la poesia dice mas bien lo general, y la historia lo particular” 

Casi terciando en la aludida disputa filologico-filosofica -o anticipan- 
dose en parte a la misma- Menendez Pelayo, glosando a Florez Canseco, 
Goya y Muniain y Gonzalez de Salas, admite que la expresion compa¬ 
rative “mas filosofica y elevada” puede ser leida asimismo como “mas 
grave y mas seria”, “mas instructiva”, “mas doctrinal y excelente”, o 
sencillamente: mas verdadera ; agregando en este ultimo caso, que se 
trata de una verdad ligada antes al orden moral y metafisico que al me- 
ramente factico de los aconteceres 2 . Como quiera que sea, no son de 


1 Aristoteles, Poetica, IX, 1451 b. 

2 Marcelino Menendez Pelayo, Historia de las ideas esteticas en Espana, vol. I, 
Buenos Aires, Espasa Calpe, 1943, p.60. 
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poca monta los autores que han adherido a esta vision aristotelica, si se 
considera que -heterodoxias al margen- la nomina incluye a Goethe y 
a Holderlin, a Nietszche y a Schopenhauer, a Spengler y a Unamuno, y 
tal vez, a reganadientes, a los mismos Dilthey, Croce y Toynbee. Sin 
contar a nuestro Castellani, decididamente en esto, como ya veremos, 
a favor del sabio del Liceo. Mientras que del bando racionalista e histo- 
ricista, un punado de manufacturadores de manuales intenta atemperar 
o justificar la expresion del Filosofo, en pos de su “aristotelismo” que, 
en sus esquemas, no puede sino significar un distanciamiento del lirico 
Platon, y por ende, de toda conception como la comentada, que signi- 
ficaria, segun colijen, una imperdonable subestimacion de la ciencia. 
Ignoran al Aristoteles del Himno a Hermtas y del canto en loor de la 
Fortuna, asi como el del dialogo exoterico Sobre los poetas 3 . 

Creemos sin embargo que tan importante tema admite y reclama 
algunas dilucidaciones. Por lo pronto, que la historia de la que aqui se 
habla, no es la disciplina arquetipica que suscito el encomio ciceroniano 
o cervantino, o que definio entusiasmado Michelet en L’amour, como 
“une resurrection de la vie integrale”. Tampoco parece ser esa memo- 
ria alerta del espiritu que movid a Isocrates a recomendarle calurosa- 
mente su estudio a Nicocles 4 . Es mas bien una investigation, busqueda 
o pesquisa acerca de algo, ya se trate de acciones humanas o de com- 
portamientos zoologicos; una exploration morfologica de los principios 
vivientes. O mas propiamente, una “ciencia que estudia la naturaleza”; 
de la de la tierra “desde el punto de vista fisico, de los materiales que la 
componen y de los seres vivos que la pueblan (...) Este era en efecto,el 
criterio de los sabios de la antigiiedad” 6 . Por eso el mismo Aristoteles 
historio a los animales, como siglos despues Plinio hablaria de una Na- 
turalis historia o Buffon de la Histoire naturelle. 

No era tanto hacia Clio, subestimandola, a quien se remontaba la 
mente del Filosofo cuando discurria sobre la subaltemacion de lo histo- 
rico a lo poetico, sino mas bien hacia aquella proverbial cavema de su 
antiguo maestro, que le habia ensenado a preferir lo esencial a lo con- 
tingente. Si historia era una practica averiguacion de la realidad de al¬ 
go, y aun el producto final o el resultado de aquella busqueda 6 , le asis- 
tian razones para hablar como hablaba. 


3 Cfr. Raffaele Cantarella, La letteratura greca classica, Milano, Accademia, 1967,1, 
It, 27. 

4 Isocrates, Nicocles, 35, Isocrates, Discursos, vol.I, Madrid, Gredos, 1979, p.268 

5 Angel Cabrera, Joaquin Maluque y Luis Lozano, Historia Natural, vol. I, Bar¬ 
celona, Gallach, 1953, p.3. De la misma opinion es Jose Babini; cfr. al respecto su 
Ciencia, historia e historia de la ciencia, Buenos Aires, Centro Editor de America Lati¬ 
na, 1967, p.28. 

art. historia. 
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Correlativamente, no debe pensarse que la poesia aqui exaltada es 
mera versification; o retorica vacua -cuando no malsana- de histrio- 
nes, alucinados, compositores de yambos o de mimos a quienes consta 
que desdeno el Estagirita, como lo hizo en general con el injuriador y 
maledicente 7 . Abundan igualmente sobre el mismo recaudo, los juicios 
descalificatorios desde la misma Antiguedad; como los que propino 
Horatio 8 , o Juvencio y Montiano, asegurando este que aquellos perso- 
najes eran tenido por “peste de la Republica” por parte de los “hom- 
bres juiciosos” 9 . Bien conocidas son, en tal sentido, las quejas posterio- 
res de un San Agustin, llamando a la “poesia” vinum daemonum ; o las 
de Boecio, alertando sobre las infructuosis afjectuum spinis, las infructuo- 
sas espinas de los afectos, que clavaban los desordenados seguidores 
de las musas 10 . Por no mentar aqui directamente, las proverbiales re- 
servas de Platon, aunque no siempre se han interpretado en su debido 
contexto. 

La poesia en la que piensa Aristoteles es algo bien distinto, y hay 
que adentrarse en el fondo del alma griega para descifrar su significado. 

Cretan los griegos en un pasado mitico con el que era preciso man- 
tenerse en contacto. No mediante el simple recuerdo o la evocation 
constante, por licitos y deseables que tueran estos recursos, sino a tra- 
ves de la inspiration y del vinculo fontal con aquellas raices. Ese papel 
mediador entre el hombre presente y el pasado mitico, que era tanto 
como decir entre el espiritu y la savia de la sacralidad, lo desempenaba 
la poesia. Por ella se regresaba a los tiempos aureos, se religaba la vida 
con los paradigmas, se reanudaban los lazos con el Origen, se articula- 
ba en suma el hoy con el mito, para que contemplandolo y admirando- 
lo pudiera conquistarse una verdadera plenitud. 

Por eso Aristoteles ensena en la Metafisica, que el mito esta compues- 
to de cosas que admiran u , y llego a decir al final de su vida -en una 
carta contenida en el fragmento 668- que “cuanto mas solitario y ais- 
lado estoy, tanto mas he Uegado a amar los mitos”. 

El poeta en consecuencia, es un vigia fiel de aquella preteridad nor- 
mativa, y su don expresivo lo vuelve capaz de proferir otra vez la pala- 
bra exacta del Principio, para gloria y lumbre de las polis, y de los en- 
tendimientos que lo escuchen atentos. Lo que el devela no es tanto 


7 Aristoteles, Etica IVicomaquea,1125,a 8. 

8 Horacio, Satiras, X, 1,6. Sabido es que Horacio funda su Ars Poetica en los 
principios aristotelicos de su obra homonima. 

9 Cit. Por Jose Goya y Muniain en sus notas a Aristoteles, El arte poetica, Mexi¬ 
co, Espasa Calpe, 1948, nota 7 del capftulo 1, p.96. 

10 San Agustin, Contra Academicos, pptte, IV, y Boecio, De consolatione philo- 
sophiae, 1, 30. 

11 Aristoteles, Metafisica, a 2982 b 17. 
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propio cuanto heredado, ni mas original que recibido. Es, en rigor, la 
tradition, con todo el peso ontologico y teologico que este vocablo en- 
cierra entre la Helade. Cantar la tradition es hacer nuevamente ineligi¬ 
ble los principios que nos dieron existencia. Predicarla sonoramente es 
ademas, hacer posible la interiorizacion de la armom'a que aquellos princi¬ 
pios encierran. Como la musica, la obra del autentico poeta es antes 
acroamatica (de oir, escuchar) que grafica, primeramente ritmo inamo- 
vible, para Uevar a todos un verbo que no fenece ni se modifica con las 
edades porque esta asido a la eternidad 12 . Concluye bien Disandro, a 
quien hemos seguido parcialmente en estas consideraciones, que la 
poesia es en la helenidad una genuina experiencia teofanica, y que “no 
podriamos interpretar nada del mundo griego, si no conocieramos sus 
poetas” 13 , Como nada, agreguemos, podriamos interpretar del mensa- 
je aristotelico aqut tratado, si no enunciaramos antes estas olvidadas 
razones de la cultura clasica. 


II. La poesia como mimesis 

Pero volvamos a las paginas del Estagirita buscando mayores preci- 

La preocupacion por la verdad, por la palabra que mejor la exprese 
y por que el hombre sea capaz de elegir la mayor excelencia, asoman 
como una constante en la obra el Filosofo. El Protreptico, por ejemplo 
-por no apelar al conocido comienzo de la Metaftsica- es una exhorta¬ 
tion a abrazar la vida filosofica, que nos restituye la aletheia; y tanto en 
Topicos como en Analiticos se insiste en el lenguaje como portador de 
la verdad, hasta tal punto que, como bien se ha dicho, “la verdad se 
identifica con el decirse de la verdad” u . No puede sorprender entonces 
que en la Poetica haya cruzado espadas por lo mas excelente o verda- 


12 Curiosamente, los sistematizadores de la obra aristotelica divider! a sus escri- 

entre estos ultimos. Cfr. Valentin Garda Yebra, Introduction ’a Poetica de Aristoteles, 
Madrid, Gredos, 1992. 

13 Carlos A. Disandro, Del mythos al logos, La Plata, Hosterfa Volante, 1969, 
p.14. 

14 Jose Pablo Marfan, La “lexis” de Aristoteles y la lingutstica contemporanea, en 
Cuadernos de Filosofia, n. 26-27, Buenos Aires, Facultad de Filosofia y Letras de la 
Universidad Nacional de Buenos Aires, 1977, p.82. Sobre el Protreptico, cfr. Alberto 
Buela, Esquema de las obras eticas de Aristoteles, Buenos Aires, Cultura et Labor, 
1985. Mario Sacchi, por su parte, ha hecho notar atinadamente, lo conmovedor que 
resulta que un pagano extreme tanto su celo por la verdad, que proponga un home- 
naje a aquellos ingenios que la han buscado sinceramente, aun sin hallarla del to- 
do,vg. En Metaftsica 1073 b 13-17. Cfr. Mario Sacchi, El yo y la metaftsica, Buenos 
Aires, Basileia, 1997, p.160-161. 
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dero bellamente proferido. A1 fin de cuentas, la poesta es un arte que 
nos conduce al mito, el arte es mimesis, y la calidad de lo imitado le 
otorga a aquella preeminencia sobre la historia. Mas vayamos por par¬ 
tes si queremos entenderlo rectamente. 

A la pregunta por la naturaleza o definicion del arte, Aristoteles ya 
ha dado su sentenciosa respuesta de que es la facultad de crear lo ver- 
dadero refiexivamente, o el habito creador por medio de la razon ver- 
dadera ls . No estara demas recordar entonces, la obviedad de que en 
su doctrina no cabe ninguna escision entre lo artistico y lo racional, pe- 
ro no porque “es un racionalista hasta el tin”, como se equivoca Babi- 
ni 16 , sino porque es un griego que ha contemplado la primacia del 

Ast las cosas, las artes, dira el Filosofo, pueden ser imitativas o no, 
contandose entre las primeras las llamadas bellas, como la poesta, y las 
utiles entre las segundas. Mas la imitacion aqui mentada -y habra que 
insistir una y otra vez en este punto hegemonico- no es sinonimo de 
copia servil, de naturalismo estetico o de reproduction material de una 
realidad singular; es expresividad significative de un modelo esencial de 
alcance universal. Por eso cuando elogia a la tragedia como la forma 
mas alta de la poesta, le senala como objeto propio la mimesis de una 
action, mas aclarando que por tal se ha de entender significar a dicha 
action, expresar su sentido, unificarla y universalizarla para que pueda 
fundar un caracter digno de ser emulado. Imitar una action en definiti- 
va, equivale a otorgarle la referenda de un mito, que es ordenarla en 
una cosmovision que vuelve todo substancialmente comprensible. La 
mimesis por ende, tampoco se entiende sin el mito. Y cuando se dice 
del poeta que imita, no ha de creerse que tiene el don de concebir la 
expresion sino el de expresar lo concebido. No la facultad de reprodu- 
cir literalmente lo real, sino el realismo de contemplar el deber ser 17 . La 
causa de la imitacion es intelectual, y mediante ella es posible captar la 
naturaleza de las cosas, aprendiendolas y admirandolas ls . 

“El imitar es connatural al hombre desde la ninez”, ensena Aristoteles; 
y por la imitacion “adquiere aquel sus primeros conocimientos” (...) 
“Siendonos, pues, natural el imitar, asi como la armonia y el ritmo, 
desde el principio los mejor dotados para estas cosas, avanzando poco 


15 Aristoteles, Etica Nicomaquea, VI, III. 

16 Jose Babini, La ciencia en tiempos de la Academia y el Liceo, Buenos Aires, 
Centro Editor de America Latina,1968, p.55. 

17 Cfr. al respecto, Rodolfo M. Agoglia, Arte y tragedia en Aristoteles, en Revista 
de Filosofia, n.l, La Plata, Facultad de Humanidades y Ciencias de la Education, Ins¬ 
titute de Filosofia, 1950, p.59-69. 

18 Cfr. Aristoteles, Retorica, 1,11,1371 b 4-10. Comparese este concepto aristotelico 
con la expresion de San Alberto Magno: “la poesia, induciendo a los hombres a la 
admiration, es fuente de filosofia”(In I Met, trad.2,c.6) 
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a poco, engendraron la poesia (...) Los mas graves imitaban las accio- 
nes nobles y las de los hombres de tal calidad, y los mas vulgares, las de 
los hombres inferiores, empezando por componer invectivas, del mis- 
mo modo que los otros compoman himnos y encomios” 19 . La imita¬ 
cion -principalmente de lo tragico y de lo epopeyico, puesto que tiene 
mas dignidad, como la que practica Homero- proporciona a los hom¬ 
bres los medios necesarios para su elevation, como el temor, la compa- 
sion, o la posibilidad de identificarse con un canon de conducta en vir- 
tud de sus meritos, o de rechazarlo por sus pateticos demeritos 20 . El 
buen poeta, por consiguiente, no sera aquel que quiera exhibirse, o re- 
tratar lo ordinario y mostrenco, sino quien sea portador, por via de la 
mimesis, de las palabras sustantivas de sus personajes. Antes heraldo y 
pregonero de grandes caracteres que relator de sus propios puntos de 

Y en concordancia con esta linea argumentative, seguira predicando 
Aristoteles - con el ejemplo de Homero por delante- que la imitacion 
poetica debe considerar tambien la presencia de lo maravilloso, prefi- 
riendo “lo imposible verosimil y convincente a lo posible increible” 21 ; 
porque a diferencia de Platon 22 , no cree que sea lo mismo “la correc¬ 
tion de la politica que de la poetica”, bastando en este ultimo caso que 
el poeta no afirme lo mismo que ha negado, ni niegue lo que ha dado 
por afirmativo 23 . 

Lo propio del poeta, reiteremoslo, no es la habilidad versificadora ni 
la reproduction ordinaria de realidades carentes de nobleza; es la crea¬ 
tion. Una creation que se especifica y jerarquiza en la capacidad imita- 
tiva mediante el lenguaje. E imitacion que apunta a la vez a las accio- 
nes egregias en las que se sostiene un caracter. Y es tambien distintivo 
del poeta que no le preocupe pasar inadvertido mientras se advierta el 
esplendor del modelo 24 . De ahi, que tanto mejor representara su oficio, 
cuanto el mismo sea el resultado armonico de aunar el talento con el 

Adviertase que el Filosofo, aunque ha dedarado para los poetas un 
orden de preferencias en el cual lo imposible parece tener razon de 


11 d-e y Leyes II, 653b-660 


modernidad, preocupada mas por la afirmacion del sujeto 
al respecto, Ananda Coomaraswamy, Lafitosofia cristiana 
Taurus, 1980,p.44 y ss. 



Afio 1999 — C.I.AU I US 





prioridad sobre lo posible, les recuerda que solo a condition de que re- 
luzca lo verosimil y convincente (ei/cos). De modo que no se olvida de 
senalarles su compromiso etico; su mision indelegable de adomar con 
virtudes el animo de sus oyentes, purgandolos de pasiones nocivas, 
hasta alcanzar una genuina purification espiritual. No otra cosa quiere 
significar en principio el maltratado termino catarsis 2S . Por lo que yerra 
fieramente Samaranch al reducirla a una cuestion meramente fisiologi- 
ca, cual si se tratase de un ejercicio para mejorar la relajacion 26 . 

Si el poeta, deciamos antes, es un mediador del mito, entendido en 
ultima instancia como hierofania; es tambien, dijimos posteriormente y 
hasta aqui, un imitador. Que es decir un hacedor de admiraciones, un 
develador de esencias, un suscitador de virtudes, un testigo de la uni- 
versalidad, un sembrador de caracteres, un heraldo de la tradition. 

Y se va entendiendo de este modo el porque, en el libro IX de su 
Poetica, el maestro de Alejandro Magno Uamo a la poesia mas filosofica y 
excelente que la historia. Otras dilucidaciones se imponen sin embargo. 


III. La mimesis como manifestacion de una forma 

Se cita con alguna frecuencia -sobretodo entre incorregibles prosai- 
cos y cientificistas decimononicos- la dura condena que propinara Pla¬ 
ton a los poetas desde las paginas de la Republica; y se insiste a la vez, 
paradojicamente, como ya esbozamos, en presentar a un Aristoteles in- 
contaminado de vuelo platonico. 

No fue el prosaismo sino principalmente la irreverencia y el decoro a 
la divinidad, que creyo en talta, lo que impulso al discipulo de Socrates 
a zaherir a los vates (bien que a salvo dejara su respeto por los hexame- 
tros homericos, a cuyo son habia sido criado, como todo buen griego). 
Ni menos aun fue un arranque romantico o esteticista -que casi siem- 
pre con esto confunden los manuales al platonismo- el que condujo a 
Aristoteles a su exaltation de la poesia. 

Platon habia ensenado claramente -y alii estan, sin sombras de du- 
das, el Ion y el Fedro- que el poeta “es cosa leve, alada y sacra”, y que 


la compasion, el ternor y la catarsis, en Aristoteles^ La Poetica... ob. tit, apendice I, 
p.339 y ss. Sobre el valor de la no contradiction al que aludfamos, aun cuando Aris- 

Mario E. Sacchi, El significado de la contrariedad, en su Contrariedad y equilibria en 
la naturaleza de las substancias materiales, Buenos Aires, Basileia, 1997, cap.l. 

26 Francisco P. De Samaranch, Introduction a la Poetica de Aristoteles, Madrid, 
Aguilar, 1963, p.15. Similar parecer balbucea Alfredo Llanos, en su Prefacio a Aristote- 
les, Poetica, Buenos Aires, Leviatan, 1985. 
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una fuerza superior a si mismo lo sostiene cuando descubre y comunica 
las verdades que canta. Una fuerza que caracterizo como inspiracion, a 
veces como posesion celeste, y aun como locura 27 . Y que Pieper, con 
su habitual maestria, tradujo por entusiasmo, un estar fuera de si y /Ze¬ 
no del dios. “La grande y verdadera poesia no es posible a menos que 
provenga del delirio divino. A1 que quiera ser poeta por sus propias 
fuerzas no se le concedera la consagracion. La poesia de los eruditos 
sera edipsada por la poesia de quienes hablan a partir del entusiasta es¬ 
tar fuera de si (...) La poesia cuando es realmente tal, precede del en¬ 
tusiasmo en sentido estricto (...), tiene, pues, su origen en la inspiracion 
divina” 2S . 

Aristoteles, sin privarse de disidencias y de impugnaciones, aprendio 
esta leccion de su maestro. Y si tomo prudente distancia de los compo- 
sitores de nimiedades o de vulgaridades diversas, de aquellos que se- 
nala en su Poelica (111,12) como “dejandose llevar del antojo de los mi- 
rones”, no dejo de elogiar, en las mismas paginas, el genio de los ver- 
daderos poetas, admitiendo su excelencia, bien gracias al arte, a la na- 
turaleza, y aun a io que dio en Uamar exaltacion. Exaltacion que es pa¬ 
ra el alma su medicina moral y su elevacion; y hasta el punto de infle¬ 
xion de un movimiento amoroso respecto del projimo, en el que Fran- 
gois creyo ver una prefiguracion de la misericordia predicada por San 
Agustin 29 . 

La razon de esta division -ya platonica, ya aristotelica, cada una con 
sus peculiaridades- entre poetas y poesias, no resulta tanto de la mate¬ 
ria abordada por unos o por otros, o de sus intenciones o fines perse- 
guidos, sino mas bien de la naturaleza de la imitacion. Es necesario que 
el poeta imite lo universal y lo necesario, nunca lo particular y relativo; 
que al imitar sea dare y medido, huyendo “del exceso en todo”; y que 
se vuelque imitativamente hacia lo egregio, pues aun el mal debe ser 
retratado en toda su entidad, para que sea eficaz el adoctrinamiento 
que por contraste se busque. 

Pero la imitacion -y aqui queriamos llegar despues de estos necesa- 
rios rodeos- es principalmente una operation intelectual, no una ac¬ 
tion sensible, por mucho que de los sentidos necesite para expresarse. 
Y cuanto mas inteleccion ofrezca a la inteligencia, cuanto mayor signifi- 


27 Platon, Ion, 533 d-535 a; 534 b3-6; Fedro, 245 a5-8. No debe intranquilizar la 
utilization del termino locura. Tambien el lenguaje cristiano traditional uso positiva- 
mente esta expresion para semejar la notion de extasis. Cfr. al respecto P.Fray Ar¬ 
mando Diaz,O.P, La locura divina, en Cuademos de espiritualidad y teologia, n.8,Santa 
Fe, Centro de Estudios San Jeronimo, 1994, p. 69-129. 

28 Josef Pieper, Entusiasmo y delirio divino, Madrid, Rialp, 1965, p.99-100. 

29 Enrique Frangois, El teatro de los griegos, Buenos Aires, Institution Mitre, 
1941, p.58. 




cacion le proves, mayor sera el gozo. Porque el arte, por estar natural- 
mente vocado a la belleza, no reclama las cosas en tanto cosas, sino en 
tantos signos con que alimentar la vida interior; ese mundo invisible que 
habita y late en cada uno de nosotros. 

A1 respecto, ha distinguido bien Maritain, entre la imitacion material- 
mente considerada, que tiene razon de medio y se relaciona apenas 
instrumentalmente con la obra de arte, pero sin constituirla por serle 
esencialmente extrana, con esa otra imitacion como manifestation de 
una forma, en la que ella “se transparenta bien, soberana y entera (...) 
y [con] el brillo de una forma, y por lo tanto, [el] de alguna verdad” 30 . 
Es la imitacion que lleva al splendor veri, que conduce a la luz; que se 
vuelve docilmente filial respecto de la realidad contemplada (no creada 
por el artista) en su substancia mas honda, y a la vez paterna y engen- 
dradora cuando hay que nutrir los signos aptos para develar la Idea. 

El poeta, en tanto senor de esta nobilfsima mimesis, es portador del 
logos, porque “es ante todo un hombre que ve mas profundamente 
que los demas, y que descubre en lo real resplandores espirituales que 
los otros no saben discernir”. Mas para ello ha de tener, y en alto grado, 
la virtud de la docilitas, a efectos de reconocerse y saberse no solo dis- 
cipulo de los maestros humanos, sino de Dios que es la Belleza Increada. 
Cantara con el Salmista: “confitebor tibi, Domine, in toto corde meo”, y 
podra ser reconocido como alguien que “consulta a Dios cuando mira 

Es facil advertir, mas es preciso hacerlo, que no estamos aqui en el 
terreno estetico, sino propiamente en el metafisico y en el teologico. 
Por lo que volveremos despues con algun agregado sobre el punto. Pe¬ 
ro vayamos concluyendo en consecuencia, que la poesia -asf entendi- 
da, como mediadora del mito, como mimesis de la forma- resulta una 
plenitud intelectual por la captation inteligible y la expresion sensible 
de lo Bello. 

El arte poetica es inteligencia creadora, por participation y analogi- 
camente hablando, pero asi y por lo mismo ella lleva a las raices del co- 
nocimiento interior, para decirlo con la formula maurrasiana 32 . Lo que 
se conoce,en ultima instancia, es el modelo de las cosas colocado en 


30 Jacques Maritain, Arte y Escolastica, Buenos Aires, Club de Lectores, 1972, 

p.74. 

31 La expresion es de Maritain,cfr.ibidem, p.80. Es de hacer notar que cuando 

ter ontofanico y teofanico de la poesia, acude,entre otros de gran poder sugestivo, al 
texto del Libro IX de La Poetica de Aristoteles (cfr.ibidem,p,165)Sobre el particular 
cfr. asimismo, Leopoldo Marechal, Ascenso y descenso del alma por la belleza,Buenos 
Aires, Citerea, 1965. 

32 Charles Maurras, La musique interieure, Paris, Grasset, 1925. 




ellas por la mano de Dios. De lo que se infiere que no andaba desacer- 
tado Bocaccio, cuando comentando la Divina Comedia, identificaba a 
la poesia con la teologia. Las creatures, si nos es permitido pensarlo 
metaforicamente, reclaman de algun modo ser proferidas por el poeta, 
para que relumbre a traves de sus palabras el fulgor arquetipico que las 
conforma. El Quijote necesito de Cervantes como Ulises de Homero; y 
su existencia se proyecta y se etemiza no a pesar de ser figures litera- 
rias, sino por lo mismo que son descubrimientos poeticos de categorias 
paradigmaticas. Por eso, con su entidad de imitaciones poeticas -y ahora 
ya sabemos que alcances tiene la palabra- resultan mas reales que toda 
la fenomenologta constatada empiricamente en los laboratorios. 

El poeta cabal, en tanto artista, intuye y adivina con la inteligencia la 
forma recondita de las realidades que desfilan ante el. La imitacion que 
luego emprende, no sera una apariencia material sino una semejanza 
espiritual. Hay algo en el de cazador de esencias, como noto Maritain 33 . 
Por lo que acuno la conocida -y tal vez inmejorable- formula, de que la 
poesia es al arte lo que la gracia a la vida moral 34 . 

Es que la autentica poesia -y esta es la gran lection aristotelica reco- 
gida de las ensenanzas platonicas- no puede ni debe emprenderse sin 
el conocimiento previo de las arquetipicidades; pero ellas a su vez, no 
pueden ser comprendidas sin una vision trascendente. Lo dire despues 
Santo Tomas, cuando distinga entre el actus primus del artista -acto 
primero, interior y contemplative)- descubridor del paradigma y de su 
sosten eterno, y el actus secundus -exterior y activo- con el que plasma 
mediante la materia sensible escogida, la forma que le ha sido revelada. 
El arte -tal entonces la sfntesis del Aquinate- es una virtud intelectual; y 
vale para la poesia esto que de el se predica: que se hace visible solo si 
primero ha habido una inteleccion de la forma invisible 35 . 

Sobre estas bases, no hay desproporcion al comparer la inspiracion 
con el extasis, ni al juzgar a la imitacion como un modo especialisimo de 
cooperacion con el Creador; porque lo que se imita, ya quedo dicho, 
no es un objeto exterior sino el eidos o forma interior. Ni se imita como 
quien copia, sino como quien enhebra simbolos 36 . 

Surge asi ante nuestra consideration un corolario ya antes perfilado: 
la mision del poeta no es estetica sino metafisica y teologica. Por eso le 
dire Rilke a su joven poeta, que la lirica es la mas santa de las artes, en 
tanto se propone la conquista de la interioridad perceptible de las co- 


33 Jacques Maritain, Fronteras de la poesia, Buenos Aires, La espiga de oro, 
1945, p.25. 

34 Ibidem, p.26-27. 

35 Santo Tomas, Suma Teologica, 1,5,4,ad.l; I-II,27,l,ad.3 y I II, 57,3. 

36 Cfr. al respecto, Alfredo Saenz, El icono. Esplendor de lo sagrado, 2da.ed, 
Buenos Aires, Gladius, 1997, principalmente III,I. 
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sas. O veremos a Gerardo Diego pidiendo a “Dios mio, Tu el Poeta”, la 
gracia de acertar a decir cosas bellas; o a nuestro propio Hernandez in- 
vocando a los santos del cielo para desanudar su lengua y hacerla rit- 
mica y verdadera. Porque la poesia no es un juego, acota Holderlin, ni 
un entusiasmo bajo equiparable a la alegrfa ordinaria, sino una activi- 
dad moralizadora en el mas alto sentido; un medio de esclarecer el mun- 
do y vivificarlo, una intuicion intelectual, una ascension y un deleite del 

Mala cosa por lo tanto cuando la poesia se degrada, reduciendose a 
un puro esteticismo. En vez de ser una via de conocimiento resulta un 
cauce para la confusion; en lugar de concurrir con la teologia en el len- 
guaje simbolico, se aparta de ella por apego desordenado a lo sensible; 
y en vez de elevar los entendimientos por una mimesis significante de 
las formas, se estanca y se esclaviza en una copia de lo materialmente 
atractivo. 

Es lo que vino a decirnos Kierkegaard en su obra El concepto de iro- 
nia en Socrates, y que Castellani tuvo la gracia de hacemoslo compren- 
der. “El que vive esteticamente lo espera todo de afuera; su vida es ex- 
centrica (...) Es que el instante estetico es lo que hay mas lejano en el 
mundo del instante de la eternidad” 3S . Notable acierto por ende, aquel 
grito de Leon Bloy denunciando la existencia de una literatura posesa. 
Si la mimesis poetica no es mediadora de la forma que nos muestra a 
Dios, terminara siendo remedo y servidumbre de la materia que nos so- 
meta al demonio. O vinculo de la gracia o atadura a la perdicion. Y en 
este ultimo caso, es mejor seguir los consejos airados de Platon y expul¬ 
sar a los poetas de la Republica. 

Podra decir alguno que Aristoteles no llego tan lejos con sus reflexio- 
nes. Pero si hasta aqui ha podido llegarse, ha sido ciertamente gracias a 
Aristoteles. 

Sera prudente despues de todo lo antedicho, regresar una vez mas a 
las paginas de La Poetica. 


37 Friedrich Holderlin, Ensayos, Madrid, Hiperion, 1983, p. 46, 79,81, y Carmen 
Bravo Villasante, Eptlogo a Friedrich Holderlin, La muerte de Empedocles, Madrid, 
Hiperion, 1983, p.94. 

38 Leonardo Castellani, De Kirkergord a Tomas de Aquino, Buenos Aires, Guada¬ 
lupe, 1973, cap. XV, El estadio estetico. Cfr. asimismo su Domingueras predicas II, 
Mendoza, Jauja, 1998, p.71 y ss, y su El arte y la belleza, Mikael, n.21, Parana, 1979, 
p.127-132. Precisamente de aqui hemos tornado la cita arriba transcripta, cfr. p. 
129,128. 
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IV. La poesia y la historia 

Aunque al caracterizar por un lado el concepto de historia, y por otro, y 
mas detenidamente, el de poesia, ya hemos fundado la razon de pre- 
eminencia de esta ultima, Aristoteles enuncia un par de notas compara- 
tivas en su mentado Libro IX, que bien valen la pena considerar. 

Por lo pronto, que la obra propia del poeta no es tanto narrar lo su- 
cedido, como cuadra al historiador, sino “aquellas cosas que podrian 
haber sucedido y que son posibles, segun la verosimilitud o la necesi- 
dad”. Quede lo que fue para la historia, el deber ser para la poesia 39 . 

Es claro que el Filosofo no esta justificando el fraude sobre el trans- 
currir temporal, ni desechando la tarea de los cronistas de datar lo acaeci- 
do, segun tiempo y espacio. Esta indicandonos el valor de la ejemplaridad 
y de lo necesario en la fragua moral de los hombres y de los pueblos, 
por encima de lo trivial y de lo contingente. Sabedor de que no es la vi- 
da banal y fenomenica la que sacia los entendimientos y templa las vo¬ 
luntaries, eleva su mirada a lo que permanece y se empina. A la norma 
antes que a la cifra, al canon antes que al dato, a lo debido antes que a 
lo factico. A lo verosimil, por imposible que resulte, mas que a lo posi- 
ble sin fuerza de conviccion alguna. Hay en su formulacion resonancias 
lejanas del epinicio de Pindaro, pidiendo ser lo que debes , y una nos¬ 
talgia de esa aurea aetas que alguna vez habia anorado Hesiodo. Y hay 
por supuesto una admiracion por el viejo Homero, que “hace a sus 
personajes superiores a la realidad” 40 , y que puso en las manos de 
Aquiles aquel baston legendario con que castigo a Tersites cuando se 
insolento contra lo extraordinario. Frente a los espiritus vulgares y me- 
diocres que unicamente se conforman con el factum, el maestro del Li- 
ceo, exige un ethos sostenido en la contemplation de lo paradigmatico. 
Que el historiador lleve la cuenta de los sucesos. Al poeta lo demoraran 
las causas ejemplares 41 . 

En segundo lugar, dira el Estagirita, “la poesia dice mas bien lo ge¬ 
neral, y la historia lo particular. Es general a que tipo de hombres les 
ocurre decir o hacer tales o cuales cosas verosimil o necesariamente, 
que es a lo que tiende la poesia, aunque luego ponga nombres a los 
personajes; y particular que hizo o que le sucedio a Alcibiades” 42 . 


39 Cfr. Aristoteles, Poetica, 9,5. 

40 Ibidem, 2,10. 

41 Nos hemos ocupado in extenso del papel de lo arquettpico en la historia, de 



y la historia, Buenos Aires, Scholastica, 1991. 
42 Aristoteles, Poetica, 9,5-10. 
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Seria inadecuado ver en esta distincion un giro mas del debate so- 
bre la imposibilidad de una ciencia de lo particular y a favor de los ob- 
jetos formales de rango universal. Porque, a juzgar por el conjunto del 
escrito que contiene estas aseveraciones, no es tanto una preocupcion 
cientifica o epistemologica la que mueve al Filosofo, sino moral y es- 
piritual. 

Tratase de sostener -y es una variante mas del argumento anterior- 
que en el tipo humano ejemplar propuesto por los poetas, sea por su 
grandeza o por su miseria pateticamente retratada, hay mayor aleccio- 
namiento que en los casos singulares con los que tropieza la historia. 
Pedagogicamente hablando se diria que Antigona ensena mas que Xan- 
tipa; como sacude y estremece mas la figura literaria de Creonte, que la 
de algun tiranuelo de came y hueso escondido en las cronicas de una 
polis concreta. Es la categoria paradigmatica lo que busca reivindicar el 
Filosofo, el rango del heroe, el principio (arke) normativo (typos) o ar- 
quetipo; nuevamente el deber ser, el cual es necesariamente universal, 
y se proyecta con validez general independientemente de las contingen¬ 
cies de tiempo y de espacio. 

En esta perspectiva, no importara tanto el nombre del personaje -aun- 
que Uegara despues, necesariamente- como no le importaba al arte he- 
lenico saber los apellidos de los constructores del Partenon. El nombre 
propio aporta un “refuerzo de verosimilitud”, reconoce Aristoteles, pero 
la poesfa necesita antes la substancialidad de los ejemplos. El caracter 
es anterior al nombre. Primero sera la contemplation del magnanimo, 
despues encontraremos a Socrates o a Hector, para encarnar aquella 
jerarqufa general y universal. 

Por eso destacara tanto la tragedia, prefiriendola por sobre otros ge- 
neros. Porque en ella se imita una action de tono elevado y completo; 
se elogia o se reprueba una manera de ser, se exhibe un heroe engran- 
decido y purificado por el dolor, se presenta un caracter que indica una 
linea de conducta, y no se descarta la intervention divina. En la trage¬ 
dia, al fin, lo que debe servir de emulation y de dechado, cuenta mas 
que lo que consta que ocurrio pero que no resulta ni conmovedor ni 
convincente. 

Es sin duda un argumento sutil que conviene conservar sin tergiver- 
saciones. Porque mediante el, no se nos esta incitando a desconocer la 
realidad, o a abrazamos a una fiction confortadora pero sin fundamen- 
to; se nos esta invitando a reflexionar sobre lo que, con posterioridad a 
Aristoteles, algunos pensadores contemporaneos llamaron vida autenti- 
ca e inautentica. Miles de personajillos que registran prolijamente los 
papeles y los archivos, cada uno de ellos con sus nimiedades, con sus 
existencias rutinarias y grises, con sus horizontes estrechos prolijamente 
apuntados en otros tantos documentos, estan pero no permanecen; 
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fueron pero ya no existen; han sido, casi a pesar de ellos mismos, pero 
no se propusieron jamas un deber ser. No resultaron mortales sino bio- 
degradables. 

En la otra orilla asoman Helena o Ifigenia, Hector o Ayax, Hamlet o 
Martin Fierro. Y no hay papelistica que pueda invalidar sus existencias, 
ni obituario que registre sus decesos. Sus vidas han sido cantadas y por 
eso han sido ademas vidas trascendentes. Su inmortalidad se sostiene 
en la ejemplaridad y en la autenticidad de sus caracteres. Y sobre todo, 
la verdad, la garantia de la gran verdad de sus vidas, es que son el fruto 
de la “facultad de crear lo verdadero con reflexion” -tal el habito poe- 
tico- y no el producto de contar lo falso con reflexion, como hacen los 
historiadores del monton. “Es verosfmil que muchas cosas ocurran en 
contra de la verosimilitud” 43 , desliza paradojico el sabio del Liceo. 

Por ultimo, cierra el libro IX de su Poetica, diciendo que el poeta imita 
las acciones; no las simples o episodicas, en las que suelen entretenerse 
los fabulistas, sino una accion completa e Integra, cuyas partes esten 
armonicamente enlazadas, y a traves de las cuales pueda evidenciarse 
ademas la presencia de lo maravilloso 44 . Otra vez Homero es el ejem- 
plo propuesto, pues “solo el entre los poetas no desconoce cual debe 
ser su intervention personal en el poema”, y hace lo maravilloso agra- 
dable y bello 45 . 

Con lo que esta proclamada superioridad de la poesfa encuentra un 
nuevo fundamento: el de no ocuparse de fragmentos o retazos de he- 
chos, ni de clasificaciones de acontecimientos, ni de relatos transidos de 
inmanencia, sino de una accion directriz y unitiva, a traves de cuyos 
protagonistas y peripecias, pueda el hombre percibir su deber ser. Co¬ 
mo hacfa Sofocles con las letras, dice Aristoteles, o Zeuxis con la pin- 
tura 46 . 

Pueden Uegar a cobrar sentido, a partir de lo antedicho, las discuti- 
bles opiniones de Schopenhauer, segun el cual, la poesfa ensena mas 
sobre la naturaleza humana que la historia, pues no es esta sino un zur- 
cido de hechos individuales, multiples en numero y en variedad, que ha- 
bla a lo sumo “de lo que ha existido una vez y no volvera a existir ja¬ 
mas”, a diferencia del poeta que habla “de lo que existe siempre” 47 . O 
los deseos de Croce, en medio de tantos equfvocos, de que la historia 


43 Ibidem, 18,20. 

44 Ibidem, 9,35. 

45 Ibidem, 24. 

46 Ibidem, 25,30 y y 1461 b,10. 

47 Arthur Schopenhauer, El mundo como voluntad y representation, Buenos Ai¬ 
res, Biblioteca Nueua, 1942, p.834. Cfr. al respecto las observacions de Diego Pro, El 
problema de la continuidad y la discontlnuidad del proceso historico, Estudios teologlcos 
y filosoficos, n.2, Buenos Aires, Padres Dominicos Argentinos, 1962, p. 127-155. 
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sea considerada como una obra de arte 4S ; o aquello de Unamuno: “pa- 
receme que con la poesia se llega mejor a la entrana de la historia” 49 . 

Mas Uegados a este punto se impone una aclaracion que no quisie- 
ramos que pasara inadvertida. Porque esta muy lejos de nuestro ammo 
pretender descalificar a la historia per se, o someterla a un vapuleo tal 
que nada quede en pie de sus meritos ni de su razon de ser. Como dista 
de nuestra intention, y aun de nuestros afectos, rebajarla a una poque- 
dad tal, que equivaldrta a cometer con ella una grave injusticia y una 
imperdonale ignorancia. 

La critica aristotelica contra la historia, a la que adherimos plenamen- 
te, la aplicamos y la remitimos de un modo expltcito y concreto al Ua- 
mado historidsmo inmanentista, en todas sus variantes, sobre cuyas fa- 
lacias y miserias, en un todo Concordes con el Magisterio de la Iglesia, 
nos hemos explayado en otras obras, por lo que se nos eximira ahora 
de los abundamientos de rigor 50 . Cumpla acotar sin embargo, que ese 
historicismo inmanentista domina hoy a tal grado los estudios historicos 
-aun en aquellos sitios que se supondrfan naturalmente aptos para com- 
batirlo- que salvando honrosas excepciones, la historia que actualmen- 
te se estudia y se ensena, merece un desden mucho mayor que el que 
le prodigara el Filosofo. Es una historia sin tradition y sin arquetipos, 
sin magisterio ni trascendentalidad, sin Dios, ni milagro ni misterio, Es 
una historia huerfana de paradigmas diafanos; hasta ausente de pasa- 
do podriamos agregar; esclava de un presentismo y de una praxis ideo- 
logica, en la que no hay sitio ni cabida para la fecundidad de la con¬ 
templation. Una historia sin arte ni mimesis, ahogada en un pielago de 
estadisticas, de tabulaciones financieras, de taxonomias mercantiles, de 
sondeos economicistas, de recuentos domesticos, de privacidades incon- 
ducentes, cuando no de intimidades irrelevantes, amparadas todas bajo 
los eufemismos de metodologia modema o preceptiva cientifica. Cartago 
se ha quedado con la victoria, y Clio, como diria Claudel, se ha retirado 
entre el Uanto del resto de las musas. 

Si la poesia no vuelve por sus fueros, trayendo la religacion con lo 
sacro, la manifestation de las formas, el escoltamiento de los modelos, 
la expresion de lo universal, la exaltation del caracter, y el amor por la 
verdad. Si no regresa, decimos, pero a contagiar y propulsar a la histo- 


48 Benedetto Croce,Lo vivo y to muerto en la fllosofia de Hegel, Buenos Aires, 
Iman, 1943, p.122. 

49 Miguel de Unamuno, Ensa V os, vol. II, Madrid, Aguilar, 1945, p.1131. 

Antonio Caponnetto, Hlspanidad y leyendas negras, Buenos Aires, Ediciones del Cru- 
zamante, 1987, principalmente capitulo 1, y Antonio Caponnetto, Los criticos del re- 
visionismo historico, Buenos Aires, Institute Bibliografico Antonio Zinny, 1998, princi¬ 
palmente Prologo. 
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ria hacia su mas autentico y edificante cauce, ella acabara subsumida 
entre las disciplinas biologicas y economicas. 

Dos sintomas, entre muchos, nos indican que no andamos desacer- 
tados en nuestro diagnostico. El primero, por paradojico que resulte, es 
la desvinculacion de la historia con el pasado. No solo porque se ha in- 
sistido hasta el cansancio en el presentismo y en el actualismo como con¬ 
dition sine qua non de la utilidad de los estudios historicos, sino porque 
el hombre moderno blasona de su desarraigo como antano lo hacia de 
su estirpe. “Ha prosperado una manera de concebir nuestra presencia y 
nuestra signification historicas sin vinculo alguno con el pasado. A tal 
punto que la palabra pasado se hace casi ininteligible. Absolutamente 
instantaneo (...) absolutamente proyectado hacia un futuro, absoluta¬ 
mente posible, el hombre actual existiria en un comienzo absoluto a 
partir de un presente sin transfondo. Es decir, una historia sin tradicion 
real. Tal modelo de existencia historica proclama de manera sintetica: 
nada es anterior, nada ha sido recibido y,en consecuencia, nada tene- 
mos adeudado. En estas condiciones de a-historicidad, el hombre se 
halla completamente convertido a su praxis. 

Ahora bien, esta odisea prometeica en el tiempo, hace que el hom¬ 
bre contemporaneo pierda la experiencia de la sacralidad en el tiempo 
y, con ella, la de una religiosidad genu ina. Tambien se pierde la experien¬ 
cia de la continuidad en las obras, lo cual hace grandes y duraderos los 
proyectos y promueve la admiration en las generaciones de los hom- 
bres. De este modo el hombre experimenta la forma, quiza mas profun¬ 
da y dolorosa, de la soledad: la de la ingratitud. Asi se asiste a la erradi- 
cacion de las tradiciones sagradas y profanas: de la memoria poetica, 
de modo que el hombre no pueda recurrir a la voz unanime que dice al 
mundo y que dice a Dios a fin de que, efectivamente, el hombre pueda 
contar y cantar. Mas aun, se insiste en afirmar la imposibilidad de algu- 
na ensenanza en la historia” 51 . 

Hemos prolongado esta cita de Padron, permitiendonos resaltar de 
ella algunos conceptos, pues constituye una lograda sintesis de lo que 
venimos denunciando. Alejada del modelo poetico que le trazo Aristo- 
teles, la historia es hoy desacralizacion y secularismo, desenraizamiento 
y vulgar prosificacion. 

El segundo sintoma aludido, es el horror por la verdad, es decir por 
aquello que tradicionalmente justificaba el esfuerzo del historiador y su 
consagracion al estudio. Y hasta tal punto la verdad es una intrusa en el 
terreno de la historia, que lo mejor que esta puede hacer es mostrarse 


51 Hector Padron, Persona, Historia y Paideia, en Fitosofar Cristiano, n.25-28, 
Cordoba, Asociacion Catolica Interamericana de Filosoffa, 1989-1990, p. 205-206. 
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inhospitalaria e indiferente ante aquella. Cuando Angel Castellan -y es 
nada mas que un ejemplo- critica por igual a los artifices de nuestra 
historiograffa, de un lado y del otro del espectro ideologico, les carga a 
su cuenta, con terminos duros y mordaces, haberse identificado de tal 
modo con la polttica, que, bajo su influjo, tanto al historiador como al 
ciudadano medio “lo unico que se le ocurre es una pregunta por la 
verdad”. Interrogante tan inadmisible que “en otras tierras (...) a esto 
se le llama inmadurez” 52 . 

Fue, pues, de gran agudeza la observation de Lewis, cuando hacien- 
do adoctrinar epistolarmente a un demonio por su tto, puso en boca 
del veterano diablo.la recomendacion de reemplazar la verdad por “el 
punto de vista historico” 53 . Pero entonces, volvemos sin proponernos- 
lo, a la admonition de Leon Bloy: si la poesta -que es al arte lo que la 
gratia a la vida moral- no atrae a la ciencia historica hacia sus caracte- 
risticas esenciales, y hacia el servicio a la verdad, que es la primera de 
todas, tendremos una literature posesa. Y por lo que vemos, tambien 
una historia. Es coherente: no en balde el diablo ha sido llamado pa¬ 
dre de la mentira y mentiroso desde el Prinapio. 

El Padre Castellani, que no podia dejar de interesarse en tamana 
cuestion, y menos en resolverla, adhiere a la tesis aristotelica, en unas 
paginas breves pero intensas a las que remitimos calurosamente M . 

Dice en ellas -hasta donde nos atrevemos a sintetizarlas- que la his¬ 
toria detallista, atiborrada de datos y extensa por acumulacion de 
nimiedades, ningun servicio presta, ni individual ni socialmente. Y si en 
cambio la que toma la forma “esquematica y mistica” de “leyendas, can- 
ciones y poemas”. Que asi entendida, ella no podra escribirse sin una 
intuicion empatica y un compenetramiento anlmico con el pasado y 
con el protagonista que se pretende historiar. Por eso “la buena historia 
es dificil y rare; y abunda la historia falluta, fraudulenta o frivola”; por- 
que “los datos no componen la historia: solo la intuicion la adivina”. 
“Intuicion no muy dispar de la del poeta, que no tiene nada que ver 
con la escrutacion pormenorizada y prolija del naturalista o del paleon- 
tologo”. Con lo que el proverbial pasaje de Aristoteles, que expresamen- 
te cita Castellani, se reivindica a la distancia y en el tiempo; y esplende 
a traves de autores notables, “poetas o novelistas”, que son los unicos 


52 Angel Castellan, Tiempo e historiografia, Buenos Aires, Biblos, 1984, p.155. 
Nobleza obliga, digamos de paso, que no todas las ensenanzas de este autor, de pro- 
fundo conocimiento de la culture dasica, nos merecen el mismo rechazo. 

53 Cfr. Clive S. Lewis, Carlas del diablo a su sobrino, Santiago de Chile, Andres 
Bello, 1993. La recomendacion se repite en diferentes pasajes; cfr. por ejemplo, car¬ 
tas II, IX y XXIII. 

54 Leonardo Castellani, Digresion sobre la historia , en su El ruisenor fusilado, 
Buenos Aires, Penca, 1952, p.122-126. 
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; solution definitiva”, a los grandes 


que “siempre han dado luz y a veces 
temas historicos *. 

Volver al Filosofo para entender la poesia, no es el camino para su- 
bestimar a la Historia, ni para acomplejar a los historiografos. Ni menos 
aun para imaginar un juego dialectico entre verso y prosa, lirismo o rea- 
lismo. Es en cambio la recta via para restituirle a una y a otros su verda- 
dero rango, su olvidado objeto formal y su traicionada mision etica, es- 
piritual y pedagogica. 

Volver al Filosofo para entender la poesia, sera tambien, si se sabe 
hacerlo, entender y aceptar que la historia no puede ser leida ni ense- 
nada solo en terminos inmanentes. Pues como bien lo ha ensenado 
Juan Pablo II, en la lfnea de sus predecesores, “no es posible conocer a 
fondo el mundo y los acontecimientos de la historia, sin confesar al 
mismo tiempo la fe en Dios que actua en ella(...) La historia es una rea¬ 
lidad que se ha de ver, analizar y juzgar, con los medios propios de la 
razon, pero sin que la Fe sea extrana en este proceso” 56 . El credo ut in- 
telligam no podia enunciarlo Aristoteles, pero sus reflexiones no son las 
de un ateo. 

Volver al Filosofo para entender la poesia, es superar el criterio na- 
turalista, secularizante y esteticista, devolviendole a la historia su len- 
guaje senorial, su vuelo metafisico y teologico, su raiz en el pasado y su 
vertice en la verdad. 

Volver al Filosofo para entender la poesia es, incluso, recuperar para 
la historia el entusiasmo y la admiration, el sentido de lo heredado y de 
lo transmitido con la consiguiente gratitud hacia las generaciones pre- 
cedentes. Desechar el reduccionismo metodologico y el prurito raciona- 
lista que asimila toda ciencia con las ciencias positivas, y volver a insta- 
lar en el centra del estudio del preterito, el amor por la manifestation 
de la luz, que no puede sino culminar en la manifestation del amor a 
Dios. 

Volver al Filosofo para entender la poesia, es atreverse a conquistar 
de ella, para la historia, esa mayor excelencia, filosofia y verdad con 
que la adornaron sus mejores cultores. 


V. Un ejemplo argentino 

Tal vez sea pertinente, a modo de corolario, traer a eolation de mo- 
do breve, un caso proporcionado por nuestras propias letras. Es decir, 
el caso de un poeta que con su arte ha captado mejor -mas filosofica y 


55 Ibidem. 

56 Juan Pablo II, Fides et Ratio, 17. 
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verdaderamente- la historia patria, que muchos historiografos profesio- 
nales. Y que incluso, con ese mismo arte de la poesia, nos permite in- 
teligir el pasado nacional y su drama, poniendo diafanidad alii donde 
los sesudos historiadores de oficio han intentado, sin lograrlo, Uevar sus 
dilucidaciones “cientificas”. 

Nos referimos a Leopoldo Marechal; y al hacerlo, una advertencia se 
impone.Porque no desconocemos ni sus extravfos ideologicos que lo 
llevaron al borde del socialismo, ni su parcialidad politica y partidocratica 
que lo tino a veces de actitudes facciosas, ni sus heterodoxias religiosas, 
graves y penosas en un hombre de su genio. No desconocemos nada 
de esto y lo deploramos. Quede dicho. 

Pero Marechal poseia el esfro; ese entusiasmo o theia mania de la 
que hablara Platon, o la exaltacion a la que se referia Aristoteles. Poseia 
el don de la mimesis y la condicion de medianero o heraldo de un men- 
saje que no era enteramente suyo, sino que parecia inspirado. Y habia 
abrevado en los clasicos de la Helade con el mismo teson con que supo 
militar en la fe catolica durante sus mejores anos. Fuera tal vez por esto, 
que a pesar de si mismo, su verbo canta bienes esenciales, encontrando 
el lenguaje apto para comunicar las formas descubiertas y dictadas. 

En 1966 dio a conocer su libro Heptameron 57 , peculiar semana 
lirica, en la que cada dia -como en el Genesis- la palabra expresa una 
realidad y le da vida. Semana sacra que se abre con la alegrta de reco- 
nocer el orden creado, y se cierra con una accion de gracias a Dios, el 
Hermoso Primero, al que asi llama, y a quien dirige, sin mas, el rezo del 
Salmista: Laus Deo in excelsis. 

Marechal no desconoce aqut la mision griega del poeta, y en su 
quinto dia, llamado precisamente La poetica , la explicita a sabiendas: 
“el esplendor de las formas enamoro mis ojos y desperto en mi lengua 
los urgentes afanes de la musica (...) Yo soy un fiel imitador del Verbo, 
porque al nombrar las cosas les doy una existencia. Por lo tanto mi 
modo de operar, tiene que ser el mismo del Verbo -reflexiono-, guar- 
dando las distancias que sin duda, van del imitador al Sublime Imita- 
do”. De manera tal que “la estructura material de tu canto” -alecciona 
a su ocasional interlocutor- “debe ser un soporte y no una carcel de la 
forma sutil que ya dijiste con tu verbo interior(...) Gobernaras tu voz 
con energfa, de modo que la letra se doblegue al imperio de la forma 
sutil” 5S . 

Asf presentado, en clave griega y cristiana, como imitador del Ver¬ 
bo, mediador de la forma, senor de una “dichosa universalidad” y ena- 
morado del splendor veri; pero en medio de “la edad de hierro” con su 


57 Leopoldo Marechal, Heptameron, Buenos Aires, Sudamericana, 

58 Ibidem, La Poetica, II Arte Poetica, 4,7,8,28,32. 



“declination de la luz en la sombra”; asi presentado, decimos, el poeta 
no puede sino resultar una figura perturbadora y desdenada por los 
prosaicos. Se sabe “un ente sujeto a los imperatives de un tiempo y un 
espacio”, “ubicado, al nacer, en una tierra”, y ligado a “la ontologia de 
[esa] tierra natal” con tanta fuerza, que ella “debe ser el soporte de su 
canto”. Pero los invocados prosaicos estan al acecho. Listos para expli- 
car sociologicamente ese tiempo y ese espacio patrio; no como una pro¬ 
longation de la Creation Divina, aqui, en el Sur 59 , sino como quien 
apisona adoquines, segun su repetida metafora. Por eso, prefieren al 
poeta “guardado en su ataud, tal un roto violin en su estuche de felpa”. 
Porque aqui y ahora, en este tiempo crepuscular de la nation doliente, 
“todo poeta es una zarza hostil en el campo de puerros de la sociolo- 
gia” 60 . Y su canto toma entonces la forma de un desaffo y de una lu- 
cha, de una “colera del verbo”, para “construir un templo donde se al- 
zo un garito”; de una batalla tiara, donde “la sangre se puede abrir al 
sol como una rosa” 61 . Es el combate del poeta por imitar la Forma de 
la Patria y comunicarla a sus compatriotas, contra esos puerros acade- 
micos, que creen tener el papel o la tesis probatoria, y solo tienen la 
prueba de su propia indigencia. 

Marechal traza al fin, en epitomes poeticos, la historia de la Argen- 

Comienza por recordar que el nombre de la patria “viene de argen¬ 
tum”, y que “al recibir un nombre se recibe un destino” 62 . tCual era 
ese destino fijado por el nombre?, tcual era el arquetipo bautismal de 
esta tierra?, tcual la idea inaugural, traicionada despues en el rodar de 
las edades, hasta esta de hierro donde ahora se habita?, tcual al fin, el 
paradigma fundacional cuyo rescate nos compromete hasta hoy? El 
poeta responde: 

En su metal simbolico la plata 
es el noble reflejo del oro principal. 

Hazte de plata y espejea el oro 
Que se da en las alturas, 

Y uerdaderamente seras un argentino 63 . 

Asi lo entendieron y lo vivieron quienes nos forjaron la estirpe. Fue- 
ron esas “generaciones mas dignas que la nuestra”, con “una lanza 


59 Ibidem, 7. 

60 Ibidem, 3. 

61 Ibidem, La Poetica, I Biografia de poeta, 4, 9. 

62 Ibidem, La Patriotica, II Didactica de la patria, 6. 

63 Ibidem, 6. 
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espanola”; o protagonizadas por “reseros con la Have mugiente de sus 
tropas”, y “domadores que soltaban y ataban el nudo de la furia en sus 
potrillos”. Fue la patria orgullosa y soberana, dispuesta a defenderse 
“con la virtud erecta de la lanza” y “aquel piafante cinturon de caba- 
llos”. Fue la patria concebida como “una provincia de la tierra y del 

Despues vino “la civilization”, el conglomerado de ilustrados racio- 
nalistas aduenandose de la cultura y de la politica entera, los materialis- 
tas de todo jaez y los cobardes predicadores del pacifismo, incapaces 
de un gesto altivo o de una contienda justa. “Nos ensenaron que la pa¬ 
tria era /no se yo que juicioso paraiso/ de infalibles trigales y vacas repe- 
tidas./ Asi engordamos junto a los grasientos/ asadores y cerca de las 
uvas pisadas/y dormimos en todas las vigilias del hombre”. Se nos dijo 
que era preferible reir felices “en una paz bovina” que asumir un “desti- 
no que merezca un laurel”. 

Pero el poeta no solo esta dispuesto a cantar la peripecia de la pa¬ 
tria, sino a buscar su anagnorisis, como ensenaba Aristoteles hablando 
de la tragedia. Es decir, a suscitar su reconocimiento, a efectos de que 
pueda volver a ser ella misma. Y le recuerda su nombre primero, con la 
significacion exacta que ello comporta. Para describir despues la ardua 
pero honrosa tarea pendiente del “patriota de la tierra y del cielo”. Es 
una tarea analogable a la del albanil y a la del agricultor, pues consiste 
en hacerse pilar y semilla, para sostener un dia “la construction aerea 
de la patria”, y para dar frutos que “otros veran arriba”. 

La solucion de fondo empero, exige algo mas que la action politica, 
aun usando este termino en el mas alto y encumbrado sentido con que 
fue capaz de usarlo el universo griego. Marechal, por poeta, advierte 
que la solucion es teologica, tal vez por aquello tan citado de Donoso 
Cortes, de que en el fondo de toda cuestion politica subyace una de ca- 
racter religioso. Le propone en consecuencia, al pueblo argentino, pu- 
rificarse gradualmente “de los siete pecados capitales que asaltan a los 
hombres junto al Rio”. Por la metanoia volvera la luz. Y el hombre de 
esta tierra -que conocio un pasado de epopeyas y de hazanas- regresa- 
ra por los fueros del Origen. Vencera “la cobardia de los ojos oblicuos”, 
y sera capaz de “la defensa o enunciation o elogio de la Verdad, el 
Bien y la Hermosura”. 

Vence la cobardia de los ojos oblicuos 
y la Patria futura dard el santo y el heroe 
que han de trazar las lineas de la Cruz 65 . 


64 Ibidem, Descubrimiento de la Patria, 11. 

65 Ibidem, Didactica de la Patria, 16. 
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La vera poesia nos conduce asi a la salida del laberinto. Nos condu¬ 
ce a Arriba. Nos descifra el pasado patrio, entre la grandeza y el dolor, 
moviendo nuestros temores legitimos, purificando nuestras pasiones y 
anhelando trazar una vida superior por la emulation del Modelo, tal 
como lo indicaba Aristoteles. Y elevandonos desde la metafisica a la teo- 
logla, para caer en la cuenta de la necesidad de la Cruz. Una cruz que, 
a pesar de todo, no ha olvidado Marechal que tiene “dos lfneas”: “ila 
vertical del santo, la horizontal del heroe!”. Lfneas que hemos de trazar 
en tanto nation e individuos,”fieles a una celosa geometria” 66 . 

Decia Goethe, en diciembre de 1792, al amparo de la filosoffa grie- 
ga, que lo bello es prometedor; que cuando nos es dada la belleza, jun¬ 
to con la saciedad -y mas que ella- recibimos una promesa, una pleni- 
tud por venir, un gozo que se anuncia. Y dijo despues Jose Antonio Pri- 
mo de Rivera, en octubre de 1933, al amparo de Goethe, que a los 
pueblos no los han movido nunca nada mas que los poetas; por lo que 
habfa que juramentarse en levantar contra la poesia que destruye, la 
poesia que promete. Fueron las palabras famosas con que lanzo a la 
Falange ante Espana y ante el mundo. Son palabras para tener en cuenta 
si quiere dejarse caer sobre la historia el agua jordanica de la poesia. Y 
con la historia rescatada, si quiere dejarse caer sobre la patria, la pro¬ 
mesa de una belleza antigua y siempre intacta. 
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LIBERIA D,IGUALDAD,FRATERN IDAD 

Inventario sintetico del ideal revolucionario frances 

Xavier M artin [ 


£ 


IBERTAD, Igualdad, Fratemidad: la divisa de la Revolution 
francesa es considerada como un resumen del generoso espiritu 
de la Revolution francesa de 1789, que en aquella se inspira. 
ca tripartita se propone, pues, naturalmente, al que quiere 
sumaria investigation del proceso revolucionario en cuestion, 
mirada ingenua se expone al peligro de desconcertarse. 


I. L1BERTAD 

La gente, por lo general, se inclina a pensar que 1789 realiza la sus- 
titucion del despotismo por la libertad. Ni el examen de los hechos, ni el 
analisis de su substrata filosofico, acreditan enteramente dicho esquema. 

Concretamente. El Antiguo Regimen frances no es un despotismo ni 
en los principios ni en los hechos. La voluntad del rey se ve eventual- 
mente frenada de cualquier arbitrariedad por diversas reglas, y su ac¬ 
tion tiene por finalidad, religiosamente asignada, el bien comun de la 
sociedad. Es verdad que, desde el siglo XVII, la evolution hacia el ab- 
solutismo tiende a una desnaturalizacion bastante perniciosa de la monar- 
quia, y en todo caso a cierto endurecimiento del poder, pero el esfuerzo 
tiende a diluirse en el bosque de los privilegios locales o de grupos so- 
ciales. Las circunstancias del derrumbe final indican suficientemente 
que, lo que sucumbe, mas que una tiranfa, es un regimen impotente. 


[ El texto de esta conferencia, pronunciada en la Universidad de Himeji (Japon), 
ha sido publicada en japones (trad. N. Kanayama), en Himeji Law Review, n° 8, mar- 
zo 1991, pp.141-154; en frances en Himeji International Forum of Law and Politics, 
n° 1, 1993, pp.3-25; y en italiano (trad. R. Isotton) en Riuista Intemazionale dei Diritti 
dell’Uomo (Milano), 1995/3, pp.586-605. Agradecemos al Sr. Profesor Naoki Kanaya¬ 
ma nos haya consentido generosamente esta nueva traduccion. Xavier Martin, profesor 
en la Universidad de Angers (Francia) ha publicado asimismo dos libros relacionados 
con el presente tema: Sur les droit de I’homme et la Vendee, y Nature humaine et Re¬ 
volution frangaise (du siecle des Lumieres au Code Napoleon). P. Alfredo Saenz. 
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De hecho, Luis XVI era, por temperamento, lo contrario de un despota, 
e incluso sus papeles privados lo muestran muy inclinado a ese pensa- 
miento de las Luces que inspirara la Revolution, no sospechando forzo- 
samente su incompatibilidad con la logica teorica del sistema que el en- 
carna Cuando accede al trono, en 1774, lo que teme Voltaire, que es 
garante del sistema, es un exceso de reformas: “Lo estimo demasiado 
para creer que el pueda hacer todos los cambios con que se nos amena- 
za” 1 2 . Por lo demas, la adhesion a la monarqula es unanime en las rei- 
vindicaciones populares expresadas en 1789, e incluso se desearfa, despues 
de todo, que el rey se volviese mas energico, para combatir mejor los 
abusos. “La feliz revolution que el rey nos prepara...”, dice incluso un 
libro de quejas. La Revolution “comenzo por el deseo y la necesidad de 
un gobierno”, recuerda, en 1795, el conventional Baudin des Ardennes, 
en un discurso interminable sobre los modos de Uevaria a termino 3 . Y 
lo que en 1804, otro revolucionario, ex-miembro de la Convention, re- 
procha todavia a la realeza, es haber “cansado la paciencia de los Fran¬ 
ceses con una administracion debit y desordenada” 4 . 

No menos verdadero es que la caida del regimen da la serial para 
atentados muy graves contra la seguridad individual y la libertad polttica. 

Contra la seguridad individual, ante todo. Se trata aca de la “carta 
sellada”, que fue la arbitraria tecnica individual del Antiguo Regimen. 
Decretada por el rey, carente de motivaciones, y que habta de ser eje- 
cutada sin demora ni control, permitia especialmente -de alii su nocivi- 
dad- encarcelar a cualquiera, y por tiempo indeterminado. La logica 
del regimen, que pretendia excluir las arbitrariedades, exhibla aca una 
deficiencia, de la que la Revolution sabria hacer el simbolo de la opre- 
sion real. Y sin embargo, la opinion publica, bajo la monarquia, no era 
tan hostil a este procedimiento, que permitia neutralizar sobriamente a 
los jovenes escandalosos, o sustraer a los delincuentes de un mayor ri¬ 
gor de la justicia, o librar de un perturbador el concierto social. El mis- 
mo padre del revolucionario Mirabeau, activo propagador de las Luces 
y gran filantropo, pidio muchas “cartas selladas”, incluso contra su es- 
posa y contra su hijo mayor. Esta comprobado que tambien Voltaire soli- 
cito una de ellas, contra una vecina alborotadora, asi como que, a fines 
del siglo XVIII, la administracion real parecia preocuparse sobre todo 
de desalentar ese tipo de solicitudes. El dossier, a este respecto, es pues 


1 Cf. J. de Viguerie, “Les idees politiques de Louis XVI”, en Armuaire-Bulletin 
: la Societe d’Histoire de France, 1981-1982, Paris 1983, pp.71-82. 

2 Carta del 8 de julio de 1774: Voltaire, Correspondence, 1.11, Paris 1987, p.725. 

3 Discurso del 1° fructidor ano III, en Moniteur Uniuersei, 6 fructidor (23 de 
losto de 1795), p. 1351, col. 3. 

4 Treilhard, 19 de mayo de 1804: Archives parlamentaires, 2 a serie, t. 8, Paris 


1866, p.343/1. 



matizado. Lo serfa aun mas si nos detuviesemos en recordar aca, cosa 
que no haremos, los atentados a la seguridad individual, mas numerosos 
y mas graves, que dentro de poco, dentro de algunos anos solamente, 
perpetrara atrozmente la Revolucion. 

Atentados, luego, a la libertad politica. Se lo evocara bajo su forma 
mas elemental, que es la libre expresion, por parte de los gobernados, 
de sus deseos y criticas. Los archivos y la production impresa del Anti- 
guo Regimen indican que esta libertad, en la base, se ejerce generosa- 
mente. Pero sucede que los procesos lnsmucionales imperfectos que, 
valgan lo que valieren, constituyen su eco en la escena publica, han si- 
do abusivamonte ahogados por el absolutismo. iQue procesos? Los es- 
tados generales, ante todo, especie de asamblea nacional solamente con- 
sultiva, aunque habilitada, quizas, para el control de los impuestos. Y 
luego, la asamblea de notables, que es una instancia diferente, pero de 
papel analogo. Estos dos procesos tienen imperfecciones, pero son mu- 
cho mejor que nada. Pues bien, en realidad ya no son nada, ya que 
desde 1628 la asamblea de notables no fue convocada, y los estados 
generales desde 1614. Por lo demas, Voltaire, que menosprecia al pue¬ 
blo, aprueba vigorosamente la monarquia 5 . Solo impulsada por las cir- 
cunstancias, y muy contra su gusto, acabara reactivando esas dos ins¬ 
tances, en 1787 y 1789. 

Asi pues, evidentemente, el resultado de este ahogamiento es nocivo 
al regimen mismo. Porque la expresion de las quejas, muchas veces 
con razon, debera dirigirse a otro canal, el de los parlamentos, y dicha 
derivation es contra natura. Porque los parlamentos -el de Paris, que 
es el mas importante, y los de una docena de provincias- no son en 
principio sino tribunales; de ninguna manera tienen por funcion expresar 
el humor de los subditos; si se arrogan esta funcion es porque ella esta 
huerfana, y la ejercen de una manera malsana. En la realidad, lo que 
propiamente van a hacer, so color de resistencia al absolutismo, es es- 
terilizar los impulsos reformadores de los ministerios de los dos ultimos 
reyes. La situation es, pues, compleja. Contra aquellos procedimientos 
habituales del Antiguo Regimen, los principios de 1789 asentaran solida- 
mente la idea de libertad politica, pero la Revolucion misma, no ofrecera 
de esta ultima sino una desoladora caricatura, con escrutinios gravemente 
comercializados, golpes de fuerza reiterados contra la representation po¬ 
pular, y heridas a la libertad de expresion, cuya amplitud y gravedad 
no tienen realmente nada de comun con lo que habia podido existir 
anteriormente. Eso es lo concreto. 


5 Carta a d’Alembert, 4 de septiembre de 1772, a proposito deja nacion fran- 

de la comedia, no se ha hecho mal en abolir dichos estados” (Correspondence, 1.11, 
P-63). Tripot: =garito, casa de juego, en sentido peyorativo. 
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Filosoficamente, ahora. Esto es, sin duda, lo esencial. Desde este 
punto de vista, en efecto, los espiritus del tiempo se muestran tributarios 
de un juego de convicciones bien poco inclinadas, si se reflexiona en 
ello, a inspirarles una imagen realmente sugestiva de la dignidad del hom- 
bre, y por tanto de su vocacion, e incluso de su aptitud para la libertad. 
La vision sensualista, entonces mas que dominante, incita a no ver en 
la interioridad humana otra cosa que una simple quimica, propiamente 
biologica, de las sensaciones. Ahora bien, esta concepcion del hombre 
tiene pesadas implicancias. Tendra por corolario, como parece obvio, 
tender al materialismo, expresamente asumido o no; vuelve incierta la 
frontera entre el hombre y la animalidad; quebranta, por fin, el funda- 
mento mismo de la libertad individual, porque si la voluntad, lejos de 
ser la facultad, en cada cual, de superar sus propios condicionamientos, 
no es, por el contrario, sino la resultante mecanica, no hay ni libertad ni 
responsabilidad individuales, sino puro determinismo, un sometimiento 
sin tregua de todo el hombre a la inexorable necesidad. En ultima ins- 
tancia, el interes egoista, por hipotesis automaticamente cualificado en 
la conciencia, se propone entonces al observador como el unico motor 
de los comportamientos. Tal es la concepcion no siempre igualmente 
explicita, pero visiblemente dominante, en este pensamiento de las Lu¬ 
ces, de donde precede el espiritu revolucionario. He ahi lo que es ex¬ 
presamente pensado, demostrado, propagado, por tantos teoricos y 
vulgarizadores, con repercusion en los ambientes politicos. 

Siguiendo dicha propension, hasta el mismo pacto social sera reduc¬ 
ible a una conjuncion mediatada de intereses individuales, que cada 
signatario habra calculado, segun su juicio. El egofsmo se vera asi en- 
tronizado como principio mismo de toda la vida social. Tal es, en 
efecto, el postulado, ya oficialmente repetido, ya oficiosamente implfci- 
to.Y la tendencia subsiguiente es concebir la sociedad en terminos de 
pura mecanica, asf como al mismo ser humano, del que aquella no es 
sino una emanation maquinalmente compuesta. Este es casi un lugar 
comun del pensamiento del siglo XVIII. Se encuentra una ilustracion de 
ello en el famoso libro que Sieyes escribio en 1789, Qu’est-ce que le 
Tiers Etat, que es como el programa inspirador de esta Revolution in- 
minente, de la que el mismo autor sera uno de sus dirigentes. Allf se 
puede leer: “Jamas se comprendera el mecanismo social, si uno no se 
decide a analizar la sociedad como una maquina ordinaria” 6 . iComo 
la aceptacion de tales palabras no arrojara una duda sobre el grado de 
libertad que se reconoce, en estas condiciones, a los hombres para que 
los que pronto se va a legislar? 


6 Sieyes, Qu’est-ce, 


1789), reed., Paris 1982, p.65. 
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Todo esto, repitamoslo, no se revela en realidad apto para fundar 
seriamente la promotion del hombre, de su libertad, de sus derechos. 
Incansable difusor de las Luces, el filosofo d’Holbach, que redacto cer- 
ca de 450 artlculos de la Gran Enciclopedia de d’Alembert y Diderot, y 
que se constituyo de hecho en su principal sosten financiero, se toma el 
trabajo de probar cuidadosamente, en capitulos enteros de algunas obras, 
que toda idea de libertad humana es una quimera, que esta libertad es 
rigurosamente imposible, que “el hombre no es mas libre de pensar 
que de obrar” 7 . En una palabra, la Revolution francesa debe una bue- 
na parte de su inspiration filosofica a teorias muy metodicamente ne- 
gadoras de la libertad del hombre. Hay, en cuanto a su fundamento, 
por lo menos, cierta ambigiiedad, cuya sensational evidencia deja a la 
historiografia poco menos que alelada, se diria, o en todo caso totalmente 
muda. Es un gran motivo de asombro. 

Los proyectos legislativos no carecieron de esta ambigiiedad. Primer 
ejemplo. Una real irruption de libertad, fundada sobre un respeto me- 
ditado de la persona humana, habria exigido prioritariamente una abo¬ 
lition, la de la trata y esclavitud de los negros de Africa en las colonias 
francesas de America. Pues bien, no hubo de ello casi nada. La asamblea 
constituyente, que voto la Declaration de los Derechos del Hombre y 
del Ciudadano, mantuvo la esclavitud. Lo que suprimio con mucho 
bombo no fue sino la servidumbre, que ciertamente merecia su abolition, 
pero que alcanzaba a menos personas, y que no implica, contrariamente 
a la esclavitud, una negation de humanidad. Por lo demas, este equtvoco 
mental habta sido el de Voltaire, que abusivamente asimilaba la servi¬ 
dumbre a la esclavitud, no sin dejar de confiar, con ese motivo, a un 
corresponsal ruso: “A mi no me gusta la esclavitud, ni poco ni mucho; 
pero no me disgustaria ver manos turcas algo encadenadas, cultivando 
vuestas vastas Uanuras de Kazan y navegando sobre el lago Ladoga” 8 . 
La abolition de la esclavitud sobrevino solo cinco anos despues, cuan- 
do la Francia revolucionaria habia perdido el control de sus tierras de 
Ultramar (el merito es, pues, escaso). Y luego, a menudo la esclavitud 
se mantuvo de facto-, el innoble trafico fue discretamente retomado des- 
de el Directorio y, para acabar, esta detestable institution fue oficialmente 


7 D’Holbach, Systeme de la nature (1770), reed., Paris 1990, 2 vol., 1.1, p.212. 
Asimismo, en p.243: “De todo lo que acaba de ser dicho en este capitulo, resulta que 
el hombre no es libre en ninguno de los instantes de su duracion”; y p.246: “En el 
hombre la libertad no es sino la necesidad encerrada dentro de si mismo”. Etc. Cf., 
tambien, del mismo autor, Le bon sens, ou idees naturelles opposees aux idees surna- 
turelles (1772), reed., Paris, Editions rationales, 1971, p.70, tftulo del cap.80: “El li¬ 
bre albedrio es una quimera”. 

8 Carta de 1769, Correspondance, t. 9, Paris 1985, pp.799-800. El caracter 
muy equivoco del antiesclavismo de Voltaire ha sido destacado por E. Abiname, 
“Voltaire antiesclavagiste”, en Studies on Voltaire..., 182, Oxford, 1975, pp.237-251. 
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restablecida en 1802, sin oposicion, por una clase politica poblada de 
ex-revolucionarios; incluso fue restablecida entonces “en nombre de la 
santa humanidad”, segun los terminos asombrosos de uno de ellos 9 . 

Segundo ejemplo. Uno de logros mayores de la obra revolucionaria 
fue la liberation economica, especialmente con la ley Le Chapelier 
(1791), que, despues de la muerte de las corporaciones, rige las relaciones 
de trabajo, prohibiendo tanto la huelga como el sindicalismo obrero, 
como que amenazan la libertad del contrato de trabajo, es decir, la li- 
bertad del patron. Tratase de una logica muy particular de la libertad, 
hay que reconocerlo, la misma de 1789, la que hace que se prohiba la 
huelga y los sindicatos. Sera esta misma logica la que, durante la mayor 
parte del siglo XIX, favorecera consiguientemente la cruel proletarizacion 
obrera. Un hecho: en 1831, en Lyon, a rafz de terribles revueltas provo- 
cadas por la miseria (mil insurgentes muertos por la represion, diez mil 
desterrados), el prefecto local, que habia ofrecido sus buenos oficios 
para mediar entre patrones y obreros, serfa destituido por el gobierno 
por esta misma razon, por haber amenazado “la libertad de los contra- 
tos”. Tal es la logica de la “libertad” revolucionaria. En las cercanias de 
1848, la explotacion de los proletarios sera facilmente considerada 
como una traicion a los generosos principios de 1789. Todo lo contrario. 
Ella no fue sino la estricta aplicacion de un ideal filosofico de libertad 
articulado sobre una consagracion doctrinal refleja del egofsmo. El dos¬ 
sier relativo a la Libertad estilo 1789, se nos ha revelado como algo un 
tanto decepcionante. iQue sera, ahora, de la igualdad? 

II. IGUALDAD 

El ideal igualitario de la Revolucion francesa nos parece aun mas 
incierto que su ideal de Libertad, y ello a pesar de una fuerte apariencia 
en contrario. Tambien aca, la evocation de algunos hechos puede ser- 
vir de preludio a una aproximacion filosofica. 

Concretamente, primero. La fuerte apariencia de igualitarismo se 
basa aquf en el hecho de que 1789 derriba una sociedad fundamental- 
mente desigualitaria, y ampliamente fundada sobre privilegios de naci- 
miento. Pero al parecer dicha operation no se realiza sino en provecho 
de la burguesfa, que hasta entonces se siente humillada por encontrarse 
amalgamada al campesinado en lo bajo de la escala social, en el orden 
llamado “del Tercer Estado”. La desigualdad nueva sera, pues, la de la 
fortuna (y aun asf, en cierta manera, la del nacimiento), desigualdad que 
la Revolucion consagra y consolida. La consagra por un modo electoral 


9 Regnaud de Saint-Jean-d’Angely, 20 de mayo de 1802: Arch, partem ., 2 a se- 
rie, t. 3, Paris 1864, p.754/2. 
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severamente censatario, que reservara a los mas ricos el derecho de 
voto y la elegibilidad, y ello casi continuamente desde 1791 a 1848. En 
la constitution de 1791, para alrededor de 6.500.000 hombres en edad 
de votar (25 anos), la designation de los diputados, en ultimo analisis, 
se reserva a unos 50.000 de entre ellos, elegidos entre los mas ricos, y 
en razon misma de dicha opulencia. La Revolution no se contenta con 
consagrar la desigualdad de fortuna, sino que tambien la consolida, a 
corto plazo, mediante un simulacra de redistribution fundamental; es el 
famoso asunto de los bienes nacionales, por el cual se transfirieron los 
bienes inmuebles del clero, del rey, de la nobleza emigrada y de los ciu- 
dadanos presuntamente “sospechosos”, al patrimonio de los burgueses 
y el sector pudiente de los campesinos, o incluso al de la nobleza revo¬ 
lutionary. El marques de Condorcet, celebre pensador de las Luces, y 
revolucionario famoso, compro por su cuenta una impresionante super- 
ficie: 883 hectareas en diez meses 10 . La igualdad fiscal seguira siendo 
un data adquirido, al menos en los principios. 

A este respecto, la supresion de todos los privilegios individuales y 
colectivos, en la famosa noche del 4 de agosto de 1789, es ciertamente 
un poderoso factor de nivelacion. Pero, a pesar de la leyenda, no se 
trata de una decision resueltamente querida y asumida. A la verdad, es 
una medida de panico, nacida de la agitation rural de las semanas pre- 
cedentes, y, mas aun, del eco simplificado, deformante, que hacian lie- 
gar hasta Paris rumores alarmantes. Especialmente la extincion de los 
derechos feudo-senoriales, legitima aspiration del campo, casi no entu- 
siasmaba a la masa de los diputados burgueses de la asamblea nacional, 
algunos de los cuales detentaban ellos mismos senorios, y que eran a 
priori respetuosos de este tipo de propiedad asi como de otros. Muchos 
grandes filosofos de las Luces habian sido ellos mismos ricos titulares de 
senorios, y se habian mostrado especialmente prontos para imponer el 
respeto de sus prerrogativas senoriales. Desde la mafiana del 5 de agos¬ 
to de 1789, un comite de constituyentes trabajaba expresamente para 
esquivar los efectos patrimoniales de la medida de abolition tomada la 
noche precedente. Y en realidad esta medida no se impondra definitiva- 
mente, sino por el rechazo puro y simple de los campesinos de seguir pa- 
gando las deudas. Tambien aca, el dossier se muestra finalmente “con- 
fuso”, impresion que no llegara a disipar una aproximacion mas filosofica 
a la cuestion. 

Filosoficamente. La conciencia colectiva en Francia (iy en otras par¬ 
tes?) asocia el slogan revolucionario de Igualdad con una vision hala- 
gadora del hombre. Pues bien, sabemos ya que este ideal igualitario es, 


10 Su fortuna fundamental se triplico de 1785 a 1792: B.Vinot, “Condorcet et sa 
terre natale”, en Annates historiques de la Revolution francaise, fasc. 275, 1989/1 
(pp.1-15), pp.10-14. 
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de hecho, mas que dudoso; y que, en la perspectiva de las Luces, de 
que se nutre la Revolution, la vision del hombre es muy pobre. No re¬ 
sults pues extrano que, visto desde este angulo, el dossier de la igualdad 
revolucionaria pueda resultar tambien para el decepcionante. 

El individualismo filosofico, que gano el Pensamiento europeo desde 
el Renacimiento, procede del nominalismo, segun el cual solo existen 
realmente las cosas singulares y los individuos. Uno de sus corolarios es 
tender a la negation de una realidad ontologica de las especies animates, 
incluido el genero humano. Pues bien, si no hay genero humano, tam- 
poco puede haber naturaleza humana, sede de valores especificos. In- 
telectualmente hay, pues, sin duda, una zona de muy baja presion axio- 
logica, en que la desigualdad doctrinalmente fundada no pide sino ser 
devorada. El nominalista, en efetio, no observa en la superficie del glo- 
bo sino un rumor de individuos animados, que su espiritu va a clasificar, 
por razones de comodidad, a partir de criterios materiales, exteriores. Y 
esto indina a una dislocation mental de la humanidad, sobre apariencias 
corporates, en subgrupos reputables mas o menos proximos a la ani- 
malidad. Muchos grandes autores de las Luces, desde Locke hasta la 
Revolution, pasando por Voltaire, Diderot, Maupertuis, Helvetius y tantos 
otros, dan culto mas o menos expresamente a este tipo de conception, 
que facilmente tendera, como se lo puede adivinar, a una severa des- 
valorizacion de las razas no europeas. 

Lo que se esconde, en efecto, no solamente en las profundidades 
del siglo XVIII filosofico, sino tambien en muchas de sus manifestaciones 
ordinarias, es precisamente el racismo con pretension cientifica n , cuya 
eclosion se encuentra, por lo demas, doblemente estimulada. Lo es, an¬ 
te todo, por la orientation anti-religiosa de las Luces, que reprochan a 
la Biblia el acreditar la hipotesis de un parentesco biologico de todos los 
hombres; y en segundo lugar, por el caracter aproximativo o fantasmatico 
de los relatos de viajeros en relation con los hombres salvajes y los mo¬ 
nos superiores. Este juego de creencias predispuso a los contemporaneos 
a concebir la hipotesis de cruzas entre especies humanas, a acariciar 
esperanzas de hibridacion, a rumiar proyectos de experimentaciones, sin 
exceptuar a los seres humanos de este genero de programa I2 . La mejo- 
ra biologica e intelectual del hombre por manipulaciones geneticas y 
amaestramientos diversos esta a la orden del dia en la intelligentzia 
cientificista del siglo XVIII. 


11 Cf. L. Poliakov, Le mythe oryen, Paris 1971; C. Biondi, Teorie schiaviste e 
dibattiti antropologico-razziali nel Settecento francese, Pisa 1973. 

XVIIe. yxkep&des”, mHommes e^B^es* EnteMenfsur teracfcme 1 l Poliakov* 
dir.), Paris-La Haye 1973, pp.167-181. 
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Estas dos caractertsticas, la desvalorizacion de algunas razas y la fa¬ 
brication cientffica de una humanidad superior, estaran, y ello no es un 
misterio, en el corazon de la ideologfa nacional-socialista. Pues bien, 
ellas eran ya lugares comunes en el pensamiento de las Luces, El racis- 
mo de un Voltaire, por ejemplo, es de una violencia notablemente ve- 
nenosa I3 , y d’Holbach, ya citado, se ampara en el sentido comun para 
ensenar que “hay, en la especie humana, seres tan diterentes entre st, 
como el hombre lo es de un caballo o de un perro”. Asimismo pregunta: 
“iQue distancia infinita no hay entre el genio de un Locke, de un New¬ 
ton, y el de un campesino, de un Hotentote, de un Lapon?” 14 . Como 
se ve, es muy natural, aunque inexplicablemente ignorado por los his- 
toriografos, que designios analogos floreciesen, con una direction 
desigual, a lo largo de toda la Revolution. 

En el debate del verano de 1789 sobre la Declaration de los derechos 
del hombre 15 , dos oradores al menos, entre los cuales Sieyes, anuncian 
una regeneration ftsica de la humanidad, o al menos, de la poblacion 
francesa. La aplicacion de los buenos principios, se preve, suscitara “una 
raza de hombres fuertes y vigorosos”. El 24 de septiembre de 1791, la 
asamblea constituyente, la misma que proclamo los derechos del hombre 
(y mantuvo la esdavitud), rehusa el derecho de voto a las personas 
libres pero de color. Al ano siguiente, el canto-simbolo de la Revolution, 
vuelto despues, en Francia, el himno republicano, enuncia con toda 
tranquilidad, en su estribillo, una presuncion de impureza biologica de 
los enemigos de dentro y de tuera (cuya “sangre impura” se considera 
como digna para servir de abono). Poco despues, los jetes militares de 
la Convention a los que se recurrio para aplastar la insurrection popular 
vendeana, se jactan de la carnicerfa que realizaron y la justitican en ter- 
minos que, en diversas ocasiones, connotan racismo o eugenismo. En 
el entretanto, defendiendo el plan de education national propuesto a 
la Convention, Sieyes afirma que “la verdadera instruction se ocupa 
de todo el hombre, e incluso, despues de haber tratado de perfeccionar 
al individuo, trata de mejorar la especie" 16 . 


13 “Para el historiador, la paradoja o el enigma presentados por Voltaire es que 
el sigue siendo en la memo* de los hombres el principe detos apostoles de la tole- 

liakov, Le mythe aryen, op. cit., p.174). 

14 D’Holbach, Le bon sens, op. cit., Paris, Editions rationalistes, 1971, p.90. 

15 Las referencias de los propositos evocados en estas dos lineas figuran en nues- 

de la Soclete frangaise d’Histoire des Idees et d’HistoIre religieuse, vol. 5, 1988, 
pp.43-49. 

16 Texto de fines de junto, comienzos de julio de 1793: J. Guillaume, ed., Pro- 
ces-verbaux du Comite construction pubiique, t. 1,1891, p.569. 


GLADIUS 44 — Aiic 


93 




Y precisamente, despues del Gran Terror, en los anos 1795-1799, el 
racionalismo cientificista de la primera Republica promete remodelar al 
hombre -viva tentacion de las Luces, ilustrada especialmente por Rous¬ 
seau-, modificar la sustancia humana “obrando segun un sistema unifor¬ 
me y sin interruption sobre las generaciones sucesivas”, hacer asi socia¬ 
bles, uniformandolas, “las colecciones hombres tornados en masa”, etc. 
Estas palabras son de Cabanis, el cual, siendo a la vez medico, filosofo 
y politico, amigo de Condorcet, d’Holbach y Mirabeau, aparece como 
el antropologo casi oficial en los ultimos anos de la Revolution. “Despues 
de habernos ocupado tan curiosamente de los medios para hacer mas 
bellas y mejores las razas de los animates o de las plantas utiles y agra- 
dables; despues de haber modificado cien veces las de los caballos y de 
los perros (...), cuan vergonzoso es -deplora Cabanis- dejar de lado to- 
talmente la raza del hombre! (...) como si fuese mas esencial tener bue- 
yes grandes y fuertes, que hombres vigorosos y sanos”, etc. En 1797, el 
diario del progreso politico-cientifico, la Decade philosophique, cree 
poder regocijarse de que la regeneration republicana de las estructuras 
y de las costumbres haya ya mejorado fisicamente a la raza francesa, 
que “la sangre se embellece”, que “los rasgos innobles comienzan a de- 
saparecer”, y que, tambien, las mujeres de Francia tiene formas mas 
bellas y rasgos mas hermosos que antes. Pronto el mismo Napoleon, 
tan marcado el mismo por el cientificismo de las Luces, designara al 
pueblo judio como “una masa de sangre viciada” 17 . 

En una palabra, no solamente la igualdad revolucionaria puede pa- 
sar, concretamente, desde muchos puntos de visla, por un juego de pre- 
textos falsos, sino que su fundamento filosofico, sobre todo, es mas que 
temible. Los autores de las Luces, por poco que uno se tome el trabajo 
de leerlos, revelan una tendencia marcada al hiper-elitismo. Voltaire estima 
que los pensadores como el constituyen “la mas pura portion del gene¬ 
ra humano”. El gusta y aconseja “el placer noble de sentirse de otra na- 
turaleza que los tontos”, y estos, a su juicio, son la multitud, esa gente 
de “la canalla” a quienes, como escribe a Catalina II, hay que “poner un 
bozal como a osos”. El numero de los “seres pensantes” es infimo, lo 
repite. “El hombre vulgar no merece que se piense en ilustrarlo” 18 . “La 
multitud de las bestias brutas Uamadas hombres, comparada con el pe- 
queno numero de los que piensan, es al menos en la proportion de cien a 
uno en muchas naciones” 19 . Para d’Holbach, “no hay sino un muy pe- 


citado en' m* Vox,' idTcmre^on^n^de'N^o^r’Sh; ceniTfeSeTdlf travail 
11806-1810), Paris 1943, nota al cap. 3 “La escuela del sentido comun”, p.461. 

18 Correspondence, t. 8, p.602; t. 7, p. 711; t. 3, p.710. Las miles de paginas de 
esta correspondencia estan llenas de propositos de este genero. 

19 Voltaire, Dictionnaire philosophique, 1764, articulo “Homme”. 
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queno numero de individuos de la especie humana 
que gozan realmente de la razon o que tengan las dis- 
posiciones y la experiencia que la constituyen” 20 . 

Habrfa mucho que decir sobre el antifeminismo de 
este tiempo. Y por lo demas, el derecho constitucio- 
nal revolucionario se muestra mas misogino aun 
que el del Antiguo Regimen, puesto que la constitu¬ 
tion de 1791, que mantiene la dinastia reinante, 
prohibe a las mujeres ser regentes del reino, cuando 
anteriormente podian serlo, y lo fueron. Es verdad 
que la idea de una inferioridad biologica e inteledual 
de la mujer estara al borde de ser dogma cientifico durante los ultimos 
afios de la Revolution, que preludian a los del Codigo Napoleon. Esto 
en lo que toca al tema de la Igualdad. Queda aun el de la Fraternidad. 

III. FRATERNIDAD 

El ideal revolucionario trances de la Fraternidad, tema muy ligado al 
de la Igualdad, presenta dos caras: una cara interna, la de la fraternidad 
dvica, y una cara externa, la de la fraternidad universal. Tanto en uno co- 
mo en otro caso, la pretension “fraternizante” se nos muestra indiscreta en 
sus proclamas, indigente en sus manifestaciones, e incierta en sus bases. 

Fraternidad cwica, ante todo. La Revolution francesa, objetivamente, 
se muestra mucho menos como una explosion de fraternidad que co- 
mo una reaction en cadena de odios inexpiables. Esto es absolutamente 
evidente. De hecho, la mentalidad revolucionaria sufre de una desco- 
nexion tfpicamente roussoniana entre la sensibilidad y la razon 21 , cada 
una de las cuales funciona entonces defectuosamente, porque fuera del 
control de la otra. El resultado es que, herida por el vaiven, va a oscilar 
constantemente, y peligrosamente, entre dos formas pervertidas de 
“fraternidad”: la sensibleria gratuita y la amistad obligatoria. 

La sensibleria gratuita es una inclination superficial, sin compromiso 
resuelto ni consecuencias asumidas, ya que no esta vertebrada por una 
voluntad refleja. Sobre las tribunas de las asambleas nacionales o locales, 
de los clubs, de las concentraciones populares, dicha sensibleria es un 


20 D’Holbach, Systeme de la Nature, 1770; reed., Paris 1990, t. 1, p.161. En el 
mismo espiritu, cf. citas de Condorcet y d’Alembert en Mona Ozouf, L’homme rege- 
nere, Paris 1969, p.33, nota 1. 

21 De Jean-Jacques Rousseau, Les Confessions (1782 y 1789), reed., Paris 
1980, p.125: “Se dirfa que mi corazon y mi espiritu no pertenecen al mismo individuo”. 
Asimismo, con motivo de Helvetius, Marmontel escribia a Voltaire: “Su espiritu pare- 
ce no haber consultado jamas a su corazon, y felizmente su corazon ha consultado 
aun menos a su espiritu” (en 1771, Correspondence generate d’Helvetius, t. 3, To¬ 
ronto 1991, p.377). 
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tema retarico ordinario, articulado sobre la presuncion de la pura bondad 
de la naturaleza humana, fuente, por hipotesis, de una fratemidad na¬ 
tural y facil. “El Frances es facil de gobernar; lo que necesita es una cons¬ 
titution dulce”, explicaba Saint-Just en 1793, justamente cuando el mis- 
mo estaba trabajando para una dictadura que literalmente se querra terro- 
rifica 22 . La fratemidad en cuestion se anuncia, pues, en la intention de 
sus promotores, como una fratemidad sin esfuerzo, puesto que evidente- 
mente es natural y facil amarse entre individuos naturalmente buenos. 
Lo que esta sensibleria va a suscitar, en la clase polftica y en el espiritu pu¬ 
blico, es una aspiration cronica a lo que se podria Uamar el unanimismo, 
aspiration tanto mas viva cuanto que el ambiente cotidiano real esta 
mas cerca del horror y la division civil. Dicha sensibleria solo puede dar 
nacimiento a erupciones fugaces de emotividad colectiva, cada vez mas 
al margen del curso implacable de los acontecimientos. 

Asf fue que el 15 de julio de 1789, al dfa siguiente de la revuelta y de 
la matanza de la Bastilla, el rey se dirige a la asamblea, donde la mul- 
titud y los diputados lo rodean llenos de alegn'a, y donde todos fraternizan 
en un desborde de afectividad. Al otro dfa, la llegada del rey a Paris 
suscita a su alrededor, en los notables y en la multitud, un movimiento 
de ternura casi familiar. La gente llora, el alcalde de la capital, Beilly, 
uno de los artifices de la Revolution que comienza, habla de “lagrimas 
de ternura y de amor”, y el rey esta demasiado emocionado para leer 
su discurso. La noche del 4 de agosto de 1789, que sigue a la destruction 
a sangre y fuergo de una parte de los campos, los diputados de todas 
las lfneas fraternizan y se congratulan, rivalizando en concesiones. Una 
vez mas, todo es lacrimogeno. 

Y luego, no se podria pasar en silencio la surrealista sesion del 7 de 
julio de 1792, que se celebra justamente cuando los peores huracanes 
se anuncian en el firmamento politico. La felicidad facil, imprudentemen- 
te prometida, se aleja de dfa en dfa. Los odios y las venganza saquean 
la nation y la asamblea, el tejido social se descompone a simple vista, y 
el espanto gana los espfritus. El diputado Lamourette, obispo de Lyon, 
propone entonces, con la intention de exorcizar dichos odios, “un mo¬ 
menta bien bello y bien solemne”, a saber, un abrazo general de los di¬ 
putados, seguido del juramento de no tocar jamas la constitution ni 
proclamar la Republica. “Fulminemos, Senores, por una execration co- 
mun, y por un ultimo e irrevocable juramento, fulminemos la Republica 
y las dos Camaras 23 (aplausos unanimes). Juremos fratemidad etema...”. 
Sigue un alboroto en los corredores. Todos se levantan. “No se oye si- 


22 Discurso del 24 de abril de 1793 a la Convention: Saint-Just, Oeuvres com¬ 
pletes, Paris 1984, p.416. 

23 Es decir, la solution bicameral que, implicando una camara alta, podria con- 
ducir a una nueva forma de aristocracia. 
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no un clamor: iSi, lo juramos!”. La derecha y la izquierda se mezclan. 
Los peores enemigos se dan un abrazo, “ahogan todas las divisiones en 
los mas vivos apretones de mano, el senor Mathieu abraza al senor 
Albitte, el senor Dubois-de-Bellegarde estrecha sobre su pecho al senor 
Vienot-Vaublanc, los senores Merlin, Fauchet, Emmery aprietan entre 
sus brazos a los senores Jaucourt, Ramond y Cheron-la-Bruyere. El pu¬ 
blico de las tribunas, cuyas aclamaciones resonaban desde hacia rato, 
se levanta y presta el mismo juramento”. El diputado Brissot, ante esta 
“escena conmovedora”, renuncia a pronunciar el discurso que habta 
preparado, porque su contenido “podria hacer renacer algunos odios”. 
Para acabar, un diputado Uega a pedir “que todo periodista que tienda 
a arrojar sospechas sobre esta escena conmovedora, sea perseguido co- 
mo perturbador del reposo publico” 2t . Pues bien, un mes despues de 
esta sesion, Uamada “el beso Lamourette”, donde se juro preservar la 
constitution y no proclamar jamas la Republica, un mes mas tarde, la 
constitution es abatida. Tres semanas mas, y se perpetran atroces ma- 
tanzas en las prisiones (masacres de septiembre), luego se proclama la 
Republica, el gran Terror se perfila, y Lamourette, cuyo nombre significa 
“amor pasajero”, sera decapitado, como Brissot y tantos otros. Patetico 
deeconcierto, pues, de una fraternidad civica fundada sobre las arenas 
movedizas de una emotividad invertebrada. 

En tales condiciones, casi no resulta sorprendente que surgiese, en 
el horizonte revolucionario, el exceso inverso, a saber, el tema de la 
amistad obligatoria, que ermege en las fases diffciles. Como la experiencla 
revela que la fraternidad no florece espontaneamente, surge la idea de 
que es sin duda posible y necesario decretarla 25 . Saint-Juste, proximo a 
Robespierre, y doctrinario del paroxismo revolucionario, habia pensado 
en hacer, de la amistad, un deber civico. “El que no cree en la amistad 
o no tiene amigo debe ser desterrado”. Tendrfan lugar declaraciones ofi- 
tiales de amistad ante un funcionario publico, y cada uno podria ser obli- 
gado a presentar certificados de amistad 26 . Esta idea tan seductora quedo 
en letra muerta (y Saint-Just seria guillotinado), pero la obligation de 
regocijarse en banquetes fratemales, o la idea de imponer el tuteo, pro- 
ceden evidentemente de una logica analoga. Asi el conventional Lequi- 
nio decreta, muy inutilmente, en la Vendee ensangrentada por las lu- 
chas civiles, que en todas las comunas, todos los ciudadanos, cada diez 
dias, celebraran “un banquete fraternal que (...) inspire la alegrfa”, y “di- 
funda finalmente en todos los corazones el dulce sentimiento de la sin- 


24 Archives parlamentaires, l a serie, t. 46, Paris 1895, pp.211-213. 

25 Diyersas alusiones a este tema en M. Ozouf, L’homme regenere, Paris 
pp. 11-16, y el capitulo “La Revolution francesa y la idea de Fraternidad”, p.ej. 

26 Cf. Fr. Fortunet, “L’amitie et le drot selon Saint-Just”, en Annales hisk 
de la Revolution frangaise, fasc. 248, 1982, pp.181-195. 
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cera fraternidad” 27 . El recurso al tuteo obligatorio no fue tampoco de- 
masiado efectivo. “El lenguaje de la fraternidad es, en adelante, el uni- 
co que conviene a los Franceses republicanos”, afirma en el ano II el di- 
rectorio del departamento de Paris. De hecho, el tuteo sera obligatorio 
en los medios revolucionarios parisinos y en las administraciones, pero 
la Convencion, a pesar de fuertes presiones, no llegaran a hacerlo obli¬ 
gatorio para la totalidad de los ciudadanos 2S . 

Enseguida despues de Thermidor (caida de Robespierre, julio de 
1794), la nueva constitution (1795) se arriesga a hacer obligation de la 
amistad. “Nadie es buen ciudadano, dice, si no es (...) buen amigo”. 
En aquellos mismos tiempos, la plaza de Paris donde funcionaba la gui- 
llotina es rebautizada plaza “de la Concordia”, es decir, de la union de 
los corazones, mientras laboriosamente se ordenan ambiciosas liturgias 
cfvicas, con el fin de reanimar la fraternidad entre los ciudadanos. El ar- 
tfculo 301 de esta misma constitution dispone, reiterando una formula 
de la de 1791: “Se estableceran fiestas nacionales para fomentar la fra- 
temidad entre los ciudadanos”. A decir verdad, todas estas tentativas iran 
de fracaso en fracaso, ilustrando la patetica vanidad de un ideal de fra¬ 
ternidad absurdamente injertado en una antropologfa que consagra la 
soberanfa de los egoismos individuales. 

Al declinar de la Revolution, el sentimiento del fracaso en este cam- 
po sera vivo y amargo. Madame de Stael se extranara, no sin pertinencia, 
de esta insolita pretension que se habia tenido de “imponer el amor” 29 . 
En adelante, la verdad oficial sera mas bien que el hombre es un lobo 
para el hombre, y Bonaparte sabra sacar sus consecuencias. 

Fraternidad universal , en segundo lugar. La Revolution francesa es 
considerada, por cierto, como portadora de dicho ideal, pero ya sabemos 
que una de las indinaciones de su ascendencia filosofica es poner seria- 
mente en duda no solo la unidad del genero humano, sino tambien la 
dimension espiritual del hombre. Como se ve, existe un famoso handicap, 
a saber, que en materia de fraternidad universal las buenas intenciones 
de ese tiempo no encajan bien con la realidad. 

Los revolucionarios profesaron subiiamente un amor instintivo al ex- 
tranjero, se los ve afectados de una xenofilia aguda, ingenuamente refe- 
rida a un arquetipo humano abstractamente natural y arbitrariamente 
tenido por bueno. Y las medidas espectaculares para llamar la atencion: 
declaration de paz al mundo, plena capacidad civil para los extranjeros 


27 21 de diciembre de 1793: Ch.-L. Chassin, Etudes documentaires sur la Revo¬ 
lution frangaise. La Vendee patriote, 1793-1795, t. 3, Paris 1984, repr. Mayenne 
1973, p.550. 

28 Cf. M. Dayid, Fraternite et Revolution frangaise, Paris 1987, pp.161-162. 

29 Madame de Stael, Des circonstances actuelles qui peuvent terminer la Revo¬ 
lution... (1798), Paris-Heneve 1979, p.64. 
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residentes, nationalization de todos los que viven en Francia, al menos 
desde hace cinco anos, convocatoria a todos los hombres para que pro- 
pongan sugerencias en orden a la confection de un codigo civil, invita¬ 
tion a los extranjeros a venir a instalarse en la patria de la Libertad... 
Pero ique vale esta generosidad? La abolition, en agosto de 1790, del 
antiguo derecho de “aubaine”, es decir, de la confiscation, por parte 
del Estado, de los bienes de un extranjero muerto en territorio trances, 
se decide oficialmente en nombre de los “principios de fraternidad que 
deben unir a todos los hombres, cualesquiera sean su pais y su gobiemo”; 
pero el proceso-verbal del debate indica claramente que casi no han 
sido sopesados sino motivos de interes economico y fiscal de Francia 30 . 
Una fraternidad de este estilo es, por cierto, bastante sospechosa, y el 
futuro inmediato lo confirmara. 

En efecto, a corto termino, este pacifismo inconsiderado se muda en 
un feroz belicismo, de donde procederan veintitres anos de guerras eu¬ 
ropeas humanamente ruinosas, que a menudo saquearan los pafses “li- 
berados”. Pues bien, y aunque ello resulte curioso, iacaso los filosofos 
franceses del siglo XVIII no habian dado, en cierto modo, a los revolutio¬ 
naries, un poco el ejemplo del tal inconsecuencia? Voltaire, que presumfa 
de pacifismo, no por ello dejaba de escribir a Catalina II de Rusia: “Vues- 
tra Majestad Imperial me devuelve la vida cuando mata Turcos”. El vi- 
braba y exultaba frente a cada iniciativa militar de su herofna, dandole 
consejos tacticos, y sugeria a Federico II de Prusia, a proposito del sul¬ 
tan Mustafa III: “Deberfais arreglaros para atrapar algunos despojos de 
este gran cochino”. Y su “amigo” Federico, precisamente, no dejaba de 
hacer ironias sobre el pacifismo hipocrita y selectivo de Voltaire a Dide¬ 
rot, “y otros preceptores del genero humano”, mientras que la zarina 
tranquilizaba a Voltaire: “Usted, senor, no quiere paz; quedese tranquilo, 
hasta ahora no se oye hablar de ella” 31 . 


30 Cf. nuestro estudio “De l'insensibilite des redacteurs du Code civil a l’altruisme”, 
en Revue historique de droit frangais el etranger, vol. 60, 1982/4, pp.589-618, p.599, 
y n. 71. En la confection del Codigo civil, uno de los oradores, Saint-Aubin, recordara 

camente para el del genero humano, que la Asamblea constituyente abolio el derecho 
de aubaine'' (30 de diciembre de 1801, Archives Parlamentaires, 2“ serie, t. 3, Paris, 
1864, p.340/2). M. David, op. cit., pp.74-75,cita el decreto de abolicion sin senalar el 
desfase entre la apariencia generosa de su formulacion y la consideration de egoismo 
nacional que, en realidad, lo motiva. 

31 Todo esto es de 1769-1770: Voltaire, Correspondence , t. 10, Paris 1986, pp. 
22, 233, 1198-1199 y 1255-1256. Bergier notaba tambien, a proposito de Helvetius 
(el cual, en su prefacio a De I’Homme, llegana a desear que Francia fuese militarmen- 
te conquistada, “unico remedio a sus desgracias’’): “Y sobre todo desde que volvio de 
Berlin, quiere que todo se haga militarmente” (Correspondance generate d’Heluetius, 
t. 3, op. cit., p.289). Absolutamente nada de estos aspectos de la cuestion se transparen- 
ta en el estudio muy “conventional” de W. Bahner, “Les idees pacifistes en France au 
XVlIIe. siecle”, en Le Siecle de Voltaire. Hommage a Rene Pomeau, Oxford 1987, t. 
1, pp.27-35. 
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Por eso, de manera bastante identica, el pacifismo balante de la Re¬ 
volution se convertira pronto en un belicismo rugiente. Concomitante- 
mente, la xenofilia indiscreta se convertira, ella tambien, en su contrario, 
en una xenofobia recelosa y hurana. A1 extranjero, a quien se amaba 
como lejano, se lo odia como proximo. Los subditos de los palses beli- 
gerantes que residian en Francia, son considerados como espias, y la 
sospecha no descarta a los militantes revolucionarios, ni siquiera a los 
naturalizados. El desprecio frente a la reina Maria Antonieta se expresa 
de ordinario por una injuria que es, simplemente, el recuerdo de su ori- 
gen extranjero (“la Austriaca”). En 1793, Barere pide “que los extranjeros 
desaparezcan del suelo de la libertad hasta que ella sea establecida” 3Z . 
Pronto, la simple calidad de extranjero expone, en Francia, al arresto y 
a la ejecucion. A la vez, como es obvio, el discurso oficial se hace cada 
vez mas xenofobo. Asi, por ejemplo, un conventional afirmara que el 
ejercito de los rebeldes vendeanos contra la Republica comprende al 
menos tantos extranjeros como Franceses (sic), “entre otros, Rusos, Po- 
lacos, Alemanes y muchos judios” 33 . Sobre todo los departamentos del 
Oeste seran denunciados por la Convention como “el receptaculo de 
todos los monstruos vomitados del seno de las naciones extranjeras” 34 . 

Paralelamente, las instrucciones dadas a los generates de la Republica 
se revelan como un repudio cada vez mas preciso a las intenciones fi- 
lantropicas initiates. Asi Saint-Andre, en septiembre de 1793, hablando 
de los ejercitos enemigos, les dice a sus colegas de la Convention: “La 
audacia de esos canibales se ve animada por el espiritu filantropico que 
os anima; yo creo que es preciso renunciar por un tiempo a nuestras 
ideas filosoficas y usar represalias frente a estos antropofagos” 35 . Barere 
va mas alia, alegando el hecho de que en Vendee la Republica no teme 
quemar las ciudades “y aniquilar una poblacion realista y fanatizada”, 
para justificar el uso de los mismos medios en relation con los “enemigos 
extranjeros”. Y agrega: “Si tuviesemos el rayo, nos serviriamos de el 
contra ellos: tales son las leyes de la guerra” 36 ; observation notable en 
cuanto que, literalmente, legitima, por adelantado, el recurso al arma 
atomica. 

La crispacion nacionalista francesa, como enardecimiento del senti- 
miento national, sobreviene precisamente entonces. Ya estaba, mas que 
en germen, en Rousseau, hay que decirlo. Este autor insistio sobre la 

32 Archivesparlamentaires, l a serie, t. 66, Paris 1904, p.111/1. 

33 Noviembre de 1793: Archives parlamentaires, l a serie, t. 79, p.66, col.l. 

34 Diciembre de 1794: Bulletin des Lois de la Republique frangaise, n° 93, p.2. 

35 Archives parlamentaires , l a serie. t. 74, Paris 1909, p.231/2. Los generales, 


decreta la asamblea, “renunc[iaran] en adelante a toda idea filantropica adoptada 






incompatibilidad entre un autentico patriotismo y una filantropfa de pro- 
pension universal, sobre la necesidad (tales son sus palabras) de concen¬ 
ter la humanidad entre los conciudadanos. Tal es tambien su gran re- 
proche al cristianismo: el de disminuir la cohesion civica por su perspec¬ 
tive de fraternidad universal 37 . “Todo patriota, dice aprobandolo, es 
duro con los extranjeros: estos no son sino hombres, no son nada a sus 
ojos”, agregando enseguida: “Este inconveniente es inevitable, pero es 
debil” 3S . El nacionalismo xenofobo del paroxismo jacobino debe ser 
especialmente comprendido en esta perspectiva, aun cuando no todo, 
en el, era tan doctrinal. “Es preciso, ante todo (...) fundar la grandeza 
francesa”, asegura Danton en abril de 1793, lo que el llama “aliar la 
polttica con las virtudes republicanas” 39 . Esta crispacion provocara, co- 
mo respuesta, las otras tetanizaciones nacionalistas europeas. La epope- 
ya guerrera napoleonica, que terminarfa en un desastre para Francia, esti- 
mularia, sin embargo, y de manera duradera, esta chauvinismo mezqui- 
no, fruto desmadrado, por cierto, de una inflation fraternizante antro- 
pologicamente fundada sobre tan poca cosa. 

Una ilustracion, e incluso un notable resumen de estas penosas vici- 
situdes, pueden ser buscados en la trayectoria de un destino individual, 
el de un baron aleman de origen holandes, Jean-Baptiste Clools ®. Fran- 
cofilo y apasionado de la Revolution, se instala en Paris, a la que pro- 
clama “capital del globo”, rodeado de un cfrculo de partisanos atraidos 
por su inmensa fortuna. Milita en los periodicos y los clubs revoluciona- 
rios, participa en la fundacion del de los Jacobinos, que sera la formation 
polftica mas tfpica, sin duda, de la ideologfa revolucionaria, y que seria 
como su puntal. Se hace llamar Anacharsis Cloots, segun la costumbre 
revolucionaria de sustituir con nombres antiguos los nombres cristianos. 
Se proclama “el enemigo personal de Jesucristo” y “el Orador del genero 
humano”. Organiza en la asamblea “una embajada del genero humano”, 
mascarada de comparsas disfrazadas. Propone una Republica mundial 
que libre a todos los hombres de su “larga esclavitud”. Pero, cuando in- 
terviene en el debate sobre la esclavitud, lo hace para oponerse a la li¬ 
beration de los negros que son esclavos. Naturalizado fences, predica 
la guerra contra Europa, aplaude las masacres de septiembre de 1792 
en las prisiones: las califica de “escrutinio depurador”, de acto “grande 
y generoso”. Es miembro de la Convention e incluso preside a los Ja¬ 
cobinos. 


Paris 1964, pp.254-255, 706, 957, 958,1749. 

38 Rousseau, Emile ou de /’Education (1762), en Oeuvres completes, t. 4, 1969, 
pp.248-249. 

39 Ibid., t. 62, Paris 1902, p. 3/1, palabras subrayadas por nosotros. 

40 Cf. A. Soboul, “Anacharsis Cloots, l’Orateur du genre humain”, en Annales 
historiques de la Revolution frangaise, fasc. 239, 1980, pp.29-58. 
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Y luego, el viento revolucionario se agita. Robespierre, en el club de 
los Jacobinos, en un discurso “varias veces interrumpido por aplausos 
unanimes” 41 , denuncia a Cloots como extranjero, repudiando su “tra- 
pacerfa de Prusiano” y “su obstinacion en hablar de una Republica uni¬ 
versal”. Le reprocha quererse “mas democrata que los Franceses”, y 
observa: “Nunca fue el defensor del pueblo frances, sino del genero hu- 
mano”. El desgraciado, a pesar de ser frances por naturalization, fue 
entonces excluido de los Jacobinos como extranjero, luego de la asam- 
blea por la misma razon, fue detenido como extranjero y como ateo, 
condenado, decapitado. Cloots, que amaba el universo, excepto 
Francia”, dira Saint-Just 42 , pronto decapitado el tambien. 

Tales se muestran los azares y los meandros de la ideologia revolucio- 
naria, a traves de un destino personal. Cuando se elaborara el Codigo 
Napoleon, en los anos tan cercanos de 1800-1804, prevalecera una 
imagen pesimista del hombre, de la vida social, de las relaciones de 
vecindad, de las relaciones de familia. Varias veces aparecera la idea de 
que, en la familia, los hermanos son entre si “extranjeros”. En 1789, los 
extranjeros eran hermanos; doce anos mas tarde, los hermanos son 
extranjeros. El anillo queda abrochado. He aqui lo que queriamos decir 
sobre la Fraternidad. 

En una palabra, por falta de una conviction categorica acerca de la 
realidad de una naturaleza humana portadora de algo sacro y objeto de 
deberes, la “libertad”, la “igualdad”, la “fraternidad” revolucionarias se 
disuelven demasiado facilmente en divagaciones que pueden dejar 
perplejo. El ruido que se hace en Francia en tomo a los “derechos del 
hombre” tiene especialmente por funcion, nos parece, evitar el reconoci- 
miento lucido y el analisis sereno. 


(enero de^iciembre de^793?.’ 

42 Archives parlamentaires, l a serie, t. 84, Paris 1968, p.631/2, 31 marzo 1794. 
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EL M A LESTA R DE LA SA N TA SEDE 
FRENTE A LA DEM OCRACIA LIBERAL 


Dario Com posta 

Primera Parte 


I. El malestar de los pensadores frente a la democracia 

Antes de encarar la cuestion de la actitud de la S. Sede respecto a la 
democracia contemporanea, sera necesario (creo) darse cuenta que 
existe un malestar respecto a ella en varios sectores de las sociedades 
bajo regimen democratico; especialmente quern'a elegir algunas mues- 
tras entre quienes estan mas atentos para diagnosticar los lineamientos 
economico-politicos de las distintas comunidades. No pretendo referir- 
me a algunas denuncias contra el fraccionamiento del Estado y contra 
la huida hacia el regionalismo. Nadie puede negar que entre las diver- 
sas antinomias del Estado contemporaneo, se observa la difusion de 
formas aislacionistas sobre la base de los dialectos {= lengua), con anti- 
guas tradiciones de independencia, basados en historia reciente o re- 
mota, etc. Pensemos en Espana que, despues de Vasconia y Cataluna, 
hierve de fermentos autonomistas en Galicia, en las islas Canarias. Has- 
ta Inglaterra parece inclinarse a conceder autonomia a Escocia y a Ga¬ 
les. En Italia, desde hace un decenio se esta afirmando, con pretensio- 
nes de diversa intensidad, un regionalismo a veces salvaje. En resumi- 
das cuentas, como escribe Alvaro d’Ors, estamos frente a una crisis de 
identidad nacional ’. 

La intencion de este articulo se refiere a otro tema, probablemente 
vinculado a la crisis de la nacion: atane a su desarreglo estructural, ba- 
sico y moral y por lo tanto a una crisis mas profunda que la primera. Un 
sintoma significativo puede encontrarse en el creciente interes de los fi- 
losofos y de los juristas por escrutar los signos de una decadencia gene- 


1 Alvaro d’Ors, “Tres aporfas capitales”, en Razon espanola, Madrid n. 2, 1984, 
p. 213; cfr. Miguel Ayuso, “Acerca de la crisis de la nacion” en Verbo, nn. 329-330, 






ral de la democracia contemporanea, a pesar de que el vocablo “demo- 
cracia” haya acreditado el valor de defensa antitotalitaria y de conquis- 
ta definitiva y ultima de la sociedad civil 2 . 

Jean Madiran senalo hace tiempo la caida de la democracia en for¬ 
mas enmascaradas de totalitarismo, como revela el tftulo mismo de su 
ensayo Les deux democraties (Paris, 1977). Entre nosotros en Italia, 
dos anos despues, el P. Cornelio Fabro 3 en un vigoroso ensayo polemi- 
co denunciaba el riesgo de un falso matrimonio entre liberalismo DC y 
PCI. 

A medida que la degeneration polftica y legislativa agrava la credibi- 
lidad de la democracia contemporanea, surgen pensadores que senalan 
sus decadencias; por ejemplo, Francesco Gentile con el ensayo: Intelligen- 
za politico e ragione di Stato (Milano, 1983); en 1987 un grupo de estu- 
diosos se ocupo de la “democracia cristiana” en Italia en clave netamente 
polemica (AA.W., Cuestion catolica y cuestion democristiana, Padua, 
1987). Se trata de destacar el escandalo de una polftica de un gobierno 
de mayoria catolica que de uno u otro modo se desbarranca en proble- 
mas mas urticantes para la conciencia catolica como son el divorcio y el 
aborto. 

Un hombre politico como Guido Gonella (despues de la constitu¬ 
tion del asf llamado “centro-izquierda” en 1963 por parte de catolicos y 
socialistas en la Republica italiana) no solo se rehusa a participar como 
“democristiano” en funciones de partido y de gobierno, sino que tam- 
bien expresa con amargura su disgusto en diversos ensayos; cito algu- 
nos de ellos: “11 fallimento del centro sinistra”, Diario Politico, 1969- 
1972 (Roma, 1982); “Le tribolazioni della democrazia” (Roma 1978); 
Contestazioni (3 Vol., Roma, postumo, 1988); los vocablos recurrentes 
son “dialectica contradictoria”, “moral permisiva”, “transformismo tac- 
tico”, “contestation destructiva”, “orden desacreditado”, etc. 

El estudioso espanol Miguel Ayuso denomina agudamente la actual 
democracia como “post-romantica” encaminada a su declination, en el 
ensayo: “Romanticismo y democracia desde la crisis polftica contempo¬ 
ranea”, en Verbo, nn. 329-330 nov. die. 1994, pp. 1041-1058). Pero 
no basta: una miscelanea con el significativo tftulo: “La decadenza della 


2 Giovanni Cantoni, “La democrazia nell’ enclidica «Evangelium Vitae»” en 
Cristianita XXIII, aprile-maggio 1995, pp. 241-242. 

3 Comelio Fabro, La trappola del compromesso storico, Roma, 1979; cfr. tam- 
bien el actualisimo ensayo de Danilo Castellano: La razionalita della politico, Napoli, 
1993, especialmente pp. 103-145. 

Serfa interesante explorar al respecto el pensamiento de Carl Schmitt en su ensa- 

cracia actual, mucho peor que la anarquia medieval (cfr. Claudio Bonvecchio: “Impe- 
rium et Sacerdotium en Carl Schmitt” en Contralto III, 1-2,1994, pp. 147-163. 
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repubblica e l’assenza del politico” (Bologna 1995) recoge siete ensa- 
yos de profesores universitarios, que despliegan en los varios sectores 
de lo politico la inexorable declinacion de la democracia italiana. 

Tambien el P. Mucci de la Civilta Cattolica ha intervenido en el inte- 
resante problema en el articulo “Chiesa, democrazia e relativismo etico” 
(18 de nov. 1995, 146. n. 3490, pp. 353-354). Dado que este estudio 
trata precisamente las relaciones entre democracia y Magisterio pontifi- 
cio, proporciona algunos puntos de orientation para el tema propuesto. 

Podemos detenernos aqui en la enumeration de investigaciones 
sobre la cuestion de la crisis de la democracia, aunque sepamos bien 
que la bibliografia se va ampliando a medida que los gobiernos y las 
instituciones muestran cada vez mas signos de decadencia. 

Por ultimo senalo las actas de un convenio madrileno con el signifi¬ 
cative titulo “Crisis en la democracia”, en el que dialogan diez eminen- 
tes pensadores espanoles, preocupados por la “ideologia atea”, por la 
utopia, el totalitarismo, la dictadura de la modema democracia (Crisis 
en ia democracia , Actas de la XXIII reunion de amigos de la Ciudad 
Catolica-Madrid 1994). 


II. Diagnostico de la democracia contemporanea 

a traves de la historia 

El malestar de los estudiosos frente a la democracia contemporanea 
no surge solamente de incidentes personales o de impresiones limitadas 
al “huertecillo” propio; se trata de convicciones maduradas luego de 
atentas reflexiones y comparaciones historicas. El punto de llegada y de 
partida, queda individualizado historicamente en la revolution france- 
sa. Es un punto de llegada, porque el proceso de laicizacion de la “Res- 
publica Christiana” medieval se inicia con la Reforma luterana (no mas 
la Iglesia para salvarse -decian los reformadores- sino Jesucristo: siglo 
XVI); continua con el iluminismo (no queremos mas a Dios; hay que 
salvar al hombre, su racionalidad y sus “luces”). El iluminismo, por lo 
tanto, que es la ideologia de la revolution francesa, abate ya sea la 
“Respublica Christiana” (siglo XVI), sean las monarquias absolutas (es- 
pecialmente las protestantes, en cuanto expresion del poder divino del 
rey -siglo XVII), sean los Estados parlamentarios (siglo XVIII), expre- 
sion de la libertad popular. Es un proceso conclusivo de la Reforma. 

La democracia francesa, que se funda sobre la “Declaration de los 
derechos y de los deberes de los ciudadanos” (1789), nacio entre las 
bacanales de la “diosa razon” entronizada en la catedral de “Notre Da¬ 
me” , simbolo del antropocentrismo inmanentista y ateo de los jacobinos. 
Es inutil -a mi juicio- invocar las intervenciones del famoso abate 
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Gregoire (despues obispo de la Constituyente) como promotoras de 
una laicidad cristiana (1795) mediante los “derechos naturales inaliena- 
bles”; y mucho menos mediante el furor de Robespierre que sustituyo a 
la “diosa razon” y al Parlamento por el “Ser Supremo” como fundamen- 
to de la verdadera libertad democratica. Aun hoy se pueden ofr discur- 
sos acerca de un presunto “espiritu cristiano” de la Revolucion y de su 
mensaje de “libertad, igualdad, fratemidad”. Pero una revolucion cris¬ 
tiana no habria experimentado en pocos anos la demagogia, el regici- 
dio, la oligarquia, la dictadura, el imperio violento; el trinomio revolu- 
cionario libertad, igualdad, fratemidad -como afirma ironicamente M. 
Villey- es considerado como el arbol de la ciencia del bien y del mal 4 . 

La Revolucion francesa es tambien un punto de partida para la ins- 
tauracion de formas cada vez mas acentuadas de democracia. 

Puesto que el tema que esta en discusion se refiere al malestar que 
esta democracia suscita en la S. Sede, propongo exponer su desarrollo 
segun tres momentos historicos: 1789-1870, 1870-1970, 1970-1996, 

Bien se que esta triparticion no es aceptada por todos los historiado- 
res; por lo tanto tratare de dar algunos criterios de periodicidad que re- 
salten, del modo mas claro posible, las relaciones entre los Estados, sur- 
gidos de la Revolucion, y la S. Sede. El primer periodo puede Hamarse 
de transition, por cuanto la S. Sede, a pesar de la instauracion de regi- 
menes liberal-masonicos, establece tales relaciones sobre la base del 
derecho de la “Respublica Christiana”: a la deontologia “Sacerdotium- 
Imperium” recurrieron sea Pio VI, sea Pio VII y el mismo Gregorio XVI, 
pero en condiciones de inferioridad, de protesta y de auto-defensa. Por 
ejemplo Gregorio XVI, en la enciclica Mirari vos, promulgada para se- 
nalar los errores del liberalismo (15 de agosto de 1832), entre otras co- 
sas, afirma: “Neque laetiora et religioni et prindpatui ominari possemus 
ex eorum votis qui Ecclesiam a regno separari mutuamque imperii cum 
sacerdotio concordiam adrumpi discupiunt. Constat quippe pertimesci 
ab impudentissimae liberatis amatoribus concordiam illam quae semper 
re i et sacrae et civili fausta exstitit ac salutaris” (Denz. 1615). 

“Tampoco podriamos predecir mejores tiempos para la Religion y el 
gobierno como resultado de las promesas de aquellos que desean sepa- 
rar la Iglesia del Estado y romper la mutua concordia del poder civil con 
el sacerdocio. Porque consta sin duda que es temida por los desvergon- 
zados amantes de la libertad aquella concordia que siempre fue ventu- 
rosa para lo sagrado y lo civil”. 

Pio IX, en la enciclica Quanta cura (8 de diciembre de 1864) al con- 
denar el indiferentismo religioso invoca los principios de Gregorio XVI 


4 Michel Villey, Cours d’histoire de la philosophic du droit, Paris, 1985, p. 176, 
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acerca de las relaciones entre el Estado y la Iglesia, caracterizados por la 
concordia y el mutuo respeto; y por eso condena a quienes sostienen 
que es deber del Estado (“imperium”) abstenerse del deber de marcar 
los errores en materia religiosa, salvo en caso de desordenes sociales. 
Tambien Pio IX rechaza la teoria de que la voluntad popular constituya 
la fuente de leyes supremas sustraidas de todo derecho divino y huma- 
no (Denz. 1689, 1691). Pio IX proclama despues vigorosamente la in¬ 
dependence de la Iglesia y de su ordenamiento canonico frente al Esta¬ 
do, dedarando nulas las pretensiones (galicanas o josefinistas) de reser- 
var a la autoridad civil el derecho y el deber de promulgar las leyes 
edesiasticas (ib. 1696). Todos esos errores han sido retomados y refor- 
mulados en el Syllabus: en especial se rechaza como falsa la teoria pro- 
fesada ya por el febronianismo, el galicanismo, etc., segun los cuales el 
Estado (“Civilis potestas”) posee el “ius ad sacra”, o sea el derecho de 
regular por su cuenta las normas mismas y la disciplina eclesiastica (nn. 
39-56). No aparece mas la voz “imperium”, sino que esta sustituida por 
expresiones que indican ya el ocaso de la “Respublica Christiana”: 
“Reipublicae Status”, “humana societas”, “civilis potestas”, “laica po¬ 
testas”, “civilis audoritas”, “civilis societas”, “laica auctoritas”, “laicum 
gubemium”. Se hace mention a “reges et principes”. Pero en sentido 
polemico, como en el de usurpadores (n. 54). 

Con Pio IX concluye de modo definitivo la feliz idea medieval que 
hizo grande el Medioevo Cristiano. Los Estados que surgen sobre las 
cenizas del imperio napoleonico “restauran” el antiguo poder, pero 
asumen tarde o temprano las ideas libertarias de la Revolution france- 
sa; los “Estados” no son mas solidarios entre si, ni siquiera respetan la 
herencia cristiana de las naciones. La Iglesia y la S. Sede trataran de re- 
cuperar bajo nuevas formas y formulas su presencia en la sociedad ci¬ 
vil, sin dirigirse directamente a la autoridad monarquica o republicana. 
Se inicia el segundo periodo que (como se ha dicho) recorre un siglo de 
alternantes experimentaciones en las relaciones entre la S. Sede y el 
Estado. En este periodo (1870-1970) primero la S. Sede opera dentro 
del eurocentrismo pero con finalidad universal a traves de la intensifica¬ 
tion de las misiones; despues de 1945 la S. Sede mira con agrado la 
descolonizacion y establece relaciones diplomaticas con los nuevos Es¬ 
tados; este salto cualitativo llevara a la S. Sede a un vertice de prestigio 
moral durante el Concilio Vaticano II, pero el prestigio ya no es mas un 
poder espiritual. Por eso llamo a este segundo periodo, de tiempo de 
renovation en el piano moral y de prestigio mundial. 

Procediendo con orden, el segundo periodo se inicia con Leon XIII 
que directamente se ocupa de las “naciones” o sea de las sociedades ci- 
viles; bajo el perfil social afronta la cuestion obrera, como problema no 
solo intemo al Estado, sino tambien mundial (Rerum Novarum, 1891); 
bajo el perfil cultural promueve el regreso al tomismo como remedio para 
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el materialismo y el positivismo imperantes (Aetemi Patris, 1879) 5 . 
Ademas sin renunciar a las relaciones diplomaticas y hasta a las inter- 
venciones de mediation en los conflictos entre los Estados (Espana, 
Alemania), Leon XIII sorted de ese modo las hostilidades del Estado 
liberal tambien mediante la formulation de los principios filosoficos del 
derecho natural sobre la naturaleza y los fines del Estado (Diuturnum 
illud, 1881, Libertas, 1888 etc.) 6 . 

San Pio X (1902-1914) atendio mas a la vida interna de la Iglesia 
defendiendo su disciplina (redaction del Codex Juris canonici), el culto 
(canto gregoriano), los estudios biblicos, la lucha contra el modernis- 
mo. Frente al Estado liberal-masonico fiances asumio una posicion de 
paciencia y de serena aceptacion de la persecution; al mismo tiempo se 
valid de la diplomacia para atenuar los dafios del anticlericalismo y pa¬ 
ra favorecer la paz; pero ya era inminente la primera guerra mundial, 
que Benedicto XV trato de frenar y cerrar, pero inutilmente, con pro- 
puestas muy elogiadas. Pfo XI en 1922 iniciaba un pontificado energico 
con acciones de vasto alcance; concordatos para la pacificacion con los 
Estados, mas accesibles despues de la guerra; atencion al mundo colo¬ 
nial con la intensification de las misiones; valoracion de la Action Ca- 
tolica y de ofias asociaciones catolicas en el mundo obrero y artesano; 
impulso de las ciencias (fundacion de la Academia Pontificia de las Cien- 
cias, inauguration de la Radio Vaticana) y de las artes. Tampoco se de- 
tuvo frente al poder creciente del nacionalsocialismo y del comunismo 
a los que condeno en 1937 en el termino de pocas semanas. La heren- 
cia de Pfo XI paso en los pensamientos y en la action de Pfo XII sin que 
se ilusionara (como entonces escribfa J. Maritain) con la “Nouvelle 
Chretiente”. Es decir, que no hay creer que ni los Estados Unidos ni la 
Rusia sovietica se hubiesen acercado a la civilization cristiana; ni me- 
nos aun pensaba que la “nueva” sonada cristiandad (no mas “sacral” 
como la Medieval, como opinaba el escritor fiances) estuviese al alcan¬ 
ce de la mano: al contrario, la guerra, la segunda, iba a truncar sus ini¬ 
tiatives en favor de la paz o para atenuar represalias o venganzas be- 


5 Dario Composta, “La enciclica ‘Aetemi Patris’ y su significado” en Adas del 
VIII Congreso Intern. Tomista, vol. II, p. 7-36). La enciclica fue considerada por algu- 
nos interpretes como tendenciosa, o sea sutil y nostalgica operation de restauracion 
del Medioevo. Asimismo hasta algunos catolicos como Eugen Rosenstock-Huessey, J. 
Kaufmann y sobre todo Pierre Thibaut (Savoir et pouuoir, Quebec, 1972). 

6 Por esta actitud de reaproximacion al Estado liberal, Leon XIII fue recientemen- 
te acusado de haber seguido una polftica conciliadora con la revolution; tambien 
Christian Rutten y M. Simoulin (Vue de Haut. Les droits de I’homme, Paris, 1998) 
acusan al Pontifice de haberse reconciliado con el liberalismo revolucionario sobre la 
base del derecho natural del falso neo-tomismo de L. Taparelli. Es sin duda verdad 
que Taparelli no ha sido tomista. Pero la acusacion me parece demasiado fuerte. Cfr. 
Dario Composta, “Secolarizzazione e diritto canonico” en AA.W., “Esperienza gjuridica 
e secolarizzazione”, Milano, 1993, pp. 185-201. 
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licas. Terminada la guerra, el papa Pacelli se encontro interpuesto, por 
decir asi, entre los dos colosos USA y URSS, pero supo mantener tanto 
su leal neutralidad, como cuando, mientras se realizaba el proceso de 
colonizacion, envio sus celebres radiomensajes al mundo entero bajo la 
bandera de una pacificacidn universal 1 . Mantuvo con mano firme la 
unidad en el interior de la Iglesia con la condenacion de la “Nouvelle 
Theologie”, con la excomunion a los militantes comunistas, dando im- 
pulso a la Action Catolica para una moralizacidn de la sociedad civil y 
a las organizations catolicas obreras, confiando a los laicos la “conse- 
cratio mundi”. 

El pontificado de Juan XXIII recogio la herencia espiritual de sus dos 
predecesores acentuando la linea de pacificacidn entre los pueblos. A 
este proposito anuncio el Concilio Vaticano II; enseguida suscito una 
oleada de entusiasmo y de admiration con la enciclica Mater et Magistra 
(15 de mayo de 1961), dirigiendose no solo al mundo Euro-americano 
sino tambien a toda la familia humana, o como se lee en ella “a la co- 
munidad mundial”, y por eso tambien al imperio sovietico (que no es 
nombrado en el documento): encuentra en los descubrimientos nuclea- 
res, en la automation, en la television, signos de un progreso beneficio- 
so junto a la tendencia hacia la politica de socialization y hacia la paz. 

La enciclica recogio tambien acuerdos casi generates. El teologo 
luterano estadounidense Reinhold Niebhur escribio que la Iglesia Cato- 
lica habia superado en gran medida a America en materia de legisla¬ 
tion social, y el New York Times publico integro el documento pontifi- 
cio. Pero mas clamoroso fue el exito de Pacem in terns; la enciclica fue 
llevada al Palacio de cristal en Nueva York por Pietro Nenni (ya premio 
Stalin de la paz) como signo de una pacificacidn universal. Promulgada 
el 11 de abril de 1963, consolo los ultimos dias del papa Roncalli con 
las jubilosas noticias que llegaban al Vaticano: toda la prensa mundial 
exalto el alto magisterio moral y politico del documento, el que, por ca- 
recer del prologo y de destinatarios, aparecia como un discurso familiar 
para todos los pueblos. El gobierno de EE.UU. publico una declaration 
oficial en la que entre otras cosas se destacaba la importancia mundial 
de Pacem in terris y se manifestaba profundamente asociado al espiritu 
del Concilio Vaticano II. El secretario de la ONU, U’Thant la recibio con 
emotion dedarandola como una contribution altamente significativa 
para los esfuerzos por asegurar la supervivencia de la humanidad; en 


7 En la alocucion del 20 de febrero de 1950, entre otras cosas, afirmo: “... La 
comprension universal de la Iglesia no tiene nada que ver con la estrechez de una 
secta, ni con la exclusividad de un imperialismo de su tradition”. Y el 24 de diciembre 
de 1945: “La Iglesia es Madre de todas las naciones y de todos los pueblos no menos 

guna parte; vive o al menos por su naturaleza debe vivir en todos los pueblos". 
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1965 el mismo dirigio a los miembros de la ONU una serie de conferen- 
cias ilustrativas de la enciclica. Tambien se difundieron aprobaciones li- 
sonjeras a traves de la agenda sovietica TASS, de los diputados laboris- 
tas de Londres, de los diarios franceses, alemanes, tunednos. El Was¬ 
hington Post escribio: “...No es solo la voz de un andano sacerdote, ni 
la de la antigua Iglesia, sino que es la voz de la condenda del mundo”. 
El “New York Times” la publico Integra. 

Hacia esta via de pacification se encamino Pablo VI, que el 5 de 
marzo de 1965 restituyo a los turcos el estandarte arrebatado por la flo- 
ta cristiana en Lepanto en 1571 con las siguientes palabras: “La Iglesia 
Catolica esta persuadida de que le incumbe, hoy mas que nunca, el 
deber de reunir con amorosa solicitud a todos los hombres, cualesquie- 
ra sean la estirpe, lengua y religion a la que pertenezcan”. 

En esta atmosfera de renovada confianza de la Iglesia hacia el mun¬ 
do se explican tambien el Concilio Vaticano II y sus decretos; especial- 
mente significativos son Dignitatis Humanae sobre la libertad religiosa y 
la Constitucion Gaudium et Spes. Este ultimo documento es el que, 
considerando la postguerra y los acuerdos cada vez mas amplios de los 
Estados con la S. Sede (desde Pio XII hasta Juan XXIII y Pablo VI), ex- 
presa la actitud optimista de los Padres Conciliares; observan con sim- 
patia la “comunidad politica” (nn. 73-90) confiando a los catolicos el 
deber de cooperar con generosidad y dedication a la construction de 
la ciudad terrena (n. 75). Por eso se da a los creyentes el encargo de 
colaborar en el Estado “con integridad y prudencia contra la injusticia y 
la opresion... con sinceridad al servicio de todos” (ib.). A1 mismo tiem- 
po se declare cerrada para siempre la epoca medieval e imperial con la 
solemne proclamation: 

“La Iglesia en el piano familiar y en el piano de la dignidad de la 
persona no pone mas su esperanza en los privilegios ofrecidos por la 
autoridad civil; mas bien, renunciara al ejercicio de dichos derechos le- 
gitimamente adquiridos donde comprobase que su uso podria hacer 
dudar de la sinceridad de su testimonio o nuevas circunstancias exigieren 
otra disposition” (n. 77). 

Si comparamos estas expresiones con las enciclicas de Pio VI, Pio 
VII, Gregorio XVI y Pio IX, se evidencia el gran recorrido cumplido por 
la “mens Ecclesiae” hacia el Estado. El optimismo y la confianza de los 
Padres Conciliares del Vaticano II poco tienen que ver con el pasado; 
pero si se piensa en el momenta magico vivido en los anos del Pontifi- 
cado de Juan XXIII, la explication me resulta facil: se cree que una era 
de paz esta despuntando para el mundo entero; por eso a los creyentes 
no se les ocurrira pensar ni en el Estado catolico, ni el poder indirecto 
de la Iglesia sobre poderes politicos del Estado; por lo tanto a ellos se 
confia la “consecratio mundi” a traves de dos instrumentos evangeli- 
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cos, el dialogo y el testimonio. La gran relevancia que el Concilio Va- 
ticano II ha conferido a la Carta a Diogneto remite al creyente a las con- 
diciones preconstantinianas, pero acordes con una atmosfera de pre- 
sencia positiva y de efectiva participation en la construction de la histo- 
ria profana. 

Un aura de irresistible optimismo se respira al leer el discurso del 
mismo Pablo VI al OIT (“Organization Internacional del Trabajo”) el 10 
de junio de 1969 en Ginebra; Pablo VI advertia que a pesar de los con- 
flictos entre trabajadores y empresarios y los sufrimientos de una parte 
de la humanidad y la desocupacion, se dibujaba un futuro mejor para 
la sociedad. 

Se llega asi al tercer periodo (como se dijo antes), que muestra los 
signos de un rechazo del magisterio edesiastico por parte de los Esta- 
dos y la caida de todas las esperanzas acariciadas entre los anos 1958- 
1968. Este tiempo involutivo que se inicia de Ueno hacia 1970, no debe 
hacernos olvidar que la Constitution Gaudium el Spes paso y fue apro- 
bada, despues de una tormentosa y larga discusion. Los obispos alema- 
nes denunciaron (21 de octubre de 1965) su excesivo optimismo. 

El obispo estadounidense Russel Me Vinney (Providence) observo 
que el texto inculcaba obediencia a la autoridad legitima mientras esta 
misma autoridad manifestaba signos de decadencia. El obispo de 
Innsbruck Paulus Reusch criticd el texto como excesivamente filosofico 
y poco teologico; el obispo Mason de El-Obeid (Sudan) observo que el 
texto era demasiado largo y que prudentemente habria debido ser re- 
ducido a lo esencial, conservando las partes que se referian mas a la re¬ 
novation de la Iglesia que a la relaciones con la comunidad politica; 
por ultimo, mons. Elchinger de Estrasburgo observo que la Constitu¬ 
tion le parecia excesivamente preocupada por el mundo profano con 
el uso de formulas ya notorias. El esquema -dijo- deberia ocuparse no 
del mundo profano sino de la Iglesia en el mundo profano 8 . 

Por lo tanto no puede afirmarse que los Padres Conciliares fueran 
unanimes al juzgar la situation polftico-religiosa del tiempo: la magia de 


8 Cfr. Ralph M. Wiltgen, The Rhine flows into the Tiber, The Unknown Council, 
New York, 1966. pp. 252-256. El A. observa que el pesimismo que dominaba el aula 
conciliar fue superado cuando Pablo VI se presento el 4 de octubre de 1965 de visita 
en la ONU haciendo declaraciones entusiastas sobre su mision de paz y de civiliza- 
cion, declarando a dicha Organization como paso obligado para el progreso en el 
futuro. Cuando Pablo VI volvio a Roma fue acogido en el aula conciliar con una ova¬ 
tion. Una obra que refleja el sereno goce por una parte de la S. Sede de un debido 
respeto hacia el Estado tal como fue teorizado durante el Concilio, se debe a Ennio 
Innocenti (La politica del Vaticano II, Roma, 1967). El A., despues de haber expuesto 
los contenidos destacados de las Actas del Vat. II, reivindica el valor de los Concorda- 
tos. Recuerdese que en 1967 estaba en vigor en Italia el Concordato de 1929; por eso 
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Juan XXIII y el moderado prestigio de Pablo VI no transformaron la 
asamblea conciliar en una grey. Ademas (y eso confirma cuanto he di- 
cho) hay que tener presente que desde el inicio la Constitution Gaudium 
et Spes en la nota I declara que los aspectos pastorales “mas urgentes” 
constituyen “materia y elementos” no inmutables y que por lo tanto 
contiene “elementos contingentes”. 

Lo imprevisto, pues, de lo que pudiera ocurrir se referia tanto a la 
“comunidad politica” y a los destinos de la humanidad, cuanto a la gran 
tormenta que se habia desencadenado en el seno de la Iglesia (cfr. la 
alocucion de Pablo VI el 15 de julio de 1970, donde confiesa una amarga 
desilusion por lo que esta sucediendo en el seno de la Iglesia: disenti- 
mientos, turbacion, autocritica, auto-destruccion, disgusto, desaliento). 

Efectivamente, las amargas sorpresas hablan empezado desde 1962, 
cuando en Canada se votaba la ley abortista: un caso aislado que no 
alarmo a la S. Sede. Lo peor debla venir despues de 1970. 

En Italia fue promulgada la legitimidad del divorcio; el fallido “refe¬ 
rendum” revocativo creo un gran desconcierto entre los catolicos y en 
la S. Sede. Es el comienzo de la gran ofensiva de los Partidos socialistas 
en Europa; en 1975 en Francia fue despenalizado el aborto; despues 
fue el turno de Portugal en 1976, y de Espana e Italia en 1977. Los ca¬ 
tolicos italianos reaccionaron con un segundo “referendum” pero fue- 
ron vencidos en 1981. En Europa septentrional se iniciaron los movi- 
mientos politicos para la adoption de leyes en defensa de los contu- 
bernios o “matrimonios” de homosexuales, a favor de la eutanasia. En 
1991 el Parlamento europeo deploro que la Irlanda catolica hubiese 
rechazado la propuesta de leyes sobre el divorcio. En 1994, en Italia, 
con ocasion de las elecciones polfticas del 27 de marzo, la comunidad 
israelita protesto por la coincidencia de la apertura de las urnas con el 
sabado de los hebreos; el gobierno sin chistar se detuvo y postergo la 
fecha de las elecciones en un dfa. Y al contrario, en 1995 el profesor 
Casavola en el perfodo de la Presidencia de la Corte Constitutional 
aprobo el “referendum” que prevefa la obligation de la apertura de los 
comercios en los dfas festivos (el referendum fue solemnemente “trom- 
peteado”). 

De todos estos indicios surge una pregunta: icomo se habrfa com- 
portado la Santa Sede frente a tantos ultrajes a los principios de la mo¬ 
ral natural y cristiana? Y notese que cuando un Estado admite y defien- 
de la libertad del aborto se vuelve impfo y practicamente ateo; surge asi 
el interrogante: ipuede confiarse a este Estado la tutela de la libertad 
religiosa (proclamada por el Concilio Vaticano II en Dignitatis Humanae) 
si se pone fuera y contra toda religiosidad? Se comprende entonces por 
que en mayo de 1995 (como informaron los diarios) un magistrado ita- 
liano declaro que la invocation a Dios por parte de un oficial del Esta- 
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do es por lo menos superflua; iel juramento puede prestarse sin ese 
ritual! 

Lo que luego ocurrio en las republicas surgidas de la disolucion de la 
URSS no pudo tranquilizar a quienes habian esperado un cambio radi¬ 
cal despues de 1989. Todo eso induce a llamar a este tercer periodo 
tiempo de involution y de dificultades imprevistas: de aquf el malestar 
de la S. Sede. 


III. Una teoria de la democracia contemporanea. 

Aproximacion 

Si la historia del Estado moderno nos coloca frente a diversas formas 
de discutible organization socio-politica, urge una reflexion sobre la de¬ 
mocracia contemporanea para que a partir de ella se despierten remo- 
tos principios o recientes justificaciones. Es desde la ideologia subyacen- 
te a la democracia, como se explican los hechos, y no al contrario. 

Para esta investigation de las motivaciones o etiologia de la demo¬ 
cracia de nuestros dias, se puede comenzar por consideraciones periferi- 
cas, la primera de la cuales es que hoy ningun Estado se declare anti- 
democratico; mas bien, lo especffico (al menos prodamado) del Estado 
modemo, esencialmente occidental, es la democracia, incluidos algu- 
nos regimenes que son autocraticos. Cuando Pinochet tomo el poder 
en Chile, a fines de 1976 declare que querfa establecer una “democra¬ 
cia autoritaria”. Maliciosamente el 23 de diciembre de 1976 el diario 
parisino Le Monde dio el anuncio falseando la expresion por “demo¬ 
cracia totalitaria”. Fuera de lo anecdotico, la voz “democracia” es a tal 
punto seductora que se ha impuesto en todo el mundo como la unica 
forma legftima de gobiemo y de Estado; los mismos ciudadanos deben 
condecorarse con el titulo de “democraticos” para no corner el riesgo de 
escarnios y marginaciones. 

Los defensores de la democracia generica son muchos: desde Alexis 
de Tocqueville en el siglo pasado, a autores cercanos a nosotros como 
R. Aron (Democratic et totalitarisme) para no hablar de la multitud de 
abogados de nuestros pagos que en general vinculan el liberalismo 
kantiano con la vision de Hans Kelsen (que escribio “’’Esencia y forma 
de la democracia” ante la inminencia del advenimiento del nacionalis- 
mo en 1933) y a los escritos de N. Bobbio y de otros filosofos de la po- 
litica. Pero la realidad social con la que esos paladines de la democracia 
se enfrentaban no era comparable con la democracia contemporanea, 
que en no pocos casos ofrece el espedaculo de decadencia religiosa, mo¬ 
ral, de crisis economicas, de rebelion de masas, de movimientos anar- 
quicos en el seno del sistema democratico, de involution del caracter 
national, de criminalidad organizada, de inseguridad social, de escan- 
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dalos en la administration publica, etc. iPero como puede condenarse 
el sistema si ante una obvia verification se asiste en las democracias avan- 
zadas a un gran progreso material, al bienestar generalizado, al tiempo 
libre, al creciente sentido de la higiene y de decora personal, a la victo¬ 
ria sobre el analfabetismo?; por otra parte, icomo no recordar las gran- 
diosas empresas espaciales, los descubrimientos en el campo de la fisi- 
ca atomica y de la biologia genetica y molecular, un mas intenso senti¬ 
do de solidaridad, etc.? tY por que no recordar la creciente conciencia 
politica de los ciudadanos, su voluntad de participar en la gestion del 
bien publico, un mayor celo por la propia libertad? 

Para llegar a la definition de democracia liberal es necesario por lo 
tanto proceder con cautela, para no hacer de ella un ideal absoluto, ni 
confundirla con formas diversas o distintos niveles. Ante todo se puede 
partir de una distincion fundamental entre espiritu democratico y de¬ 
mocracia. 

El espiritu democratico es una actitud de solidaridad que tiende a ni- 
velar los componentes de una comunidad de acuerdo a determinadas 
reglas convencionales. La organization no es piramidal, sino que con el 
minimo de autoridad se dilata y se ejercita el poder horizontalmente. 
Este se aplica ya sea a los entes infraestatales como los sindicatos, el 
ejercito, las universidades, las asociaciones deportivas, recreativas, cul- 
turales, etc., ya sea a los entes supraestatales como la CEE, la ONU, etc. 

La democracia , en cambio, se refiere o a formas de gobierno o a for¬ 
mas de Estado. Desde la civilization greco-romana ha llegado hasta la 
revolution francesa una conception de la democracia como forma de 
gobierno distinta de la monarqufa y de la aristocracia; por degenera¬ 
tion se distinguian las formas ilegales, respectivamente: la demagogia 
(llamada tambien oclocracia, o gobierno de la plebe), la tirania, la oli- 
garqufa. Despues de esta conception clasica en el siglo XIX y en los pri- 
meros 60 anos de nuestro siglo, se instauro una nue va forma de demo¬ 
cracia, que podriamos Uamar romantica y que se caracterizaba con las 
formas pasadas de gobierno pero aceptando sea la Constitution, sea el 
Parlamento, sea la renuncia gradual a la tradition cristiana de la moral 
y de la vida social. Desde 1800 a 1950 surgieron en el mundo occidental 
republicas, monarquias, autocracias que nominalmente se profesaban de- 
mocraticas conservando un formal obsequio a la monarquia absoluta 
en la formula “En nombre de Dios y por la voluntad de la nation”. 

Despues del decenio 1960-1970, junto al progreso tecnologico y por 
lo tanto al gran desarrollo economico, se fue instaurando la liberal-de- 
mocracia, que no es mas forma de gobierno, sino de Estado ; no se ac- 
tua siguiendo solo los postulados anglosajones (J. Bentham, Stuart Mill) 
del parlamentarismo, sino siguiendo una vision laica del Estado, que 
poco a poco se seculariza, obliterando todo modelo clasico o romanti- 
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co. Por fin, el poder es instalado por via de consenso y ejercitado por 
via de pluralismo conflictivo o al menos competitive. 

Esta forma de democracia liberal se ha manifestado vencedora fren- 
te a la tirania comunista y despues de 1989, su primado civil y politico 
ha exaltado a algunos espiritus que, embriagados por la filosofia hege- 
liana, consideran la liberal-democracia como escatologia cumplida, como 
conclusion de la historia, fin del totalitarismo y adviento de una “Nueva 
epoca o eon historico (“New Age”). 

Y sin embargo, mientras mas se acentuan en ella el secularismo y la 
concepcion libertaria de la sociedad, mas se multiplican los signos de bar- 
barie jamas imaginados en el periodo de la misma democracia romanti- 
ca: legalizacion del aborto, frecuentes infanticidios, fraudes fiscales co- 
losales, manipulaciones geneticas salvajes, denatalidad galopante, difu- 
sion de la droga, disolucion de las familias, etc. 

De aqui el acoso de alarmas, de criticas feroces, de encendidas con- 
troversias con la liberal-democracia: se escribe sobre “fin”, “crisis”, “de- 
cadencia”, “suicidio”, “ocaso”, “eclipse”, “caos”, etc. 


IV. Analisis de la genesis de la liberal-democracia 

El espectacular incremento socio-economico de la liberal-democra¬ 
cia y su involucion etico-religiosa se presentan a la conciencia comun 
como una balanza con dos platillos: en uno colocamos los resultados 
materiales sumamente positivos; en el otro, la caida de los valores. 

iCdrno valorarla? Dejo aparte los faciles ditirambos sobre el progre- 
so tecnologico y economico que exaltan la inteligencia del hombre; me 
refiero a la degradacion moral que vuelve infeliz nuestra epoca, y trato 
de explicar sus causas. Lo hago no a titulo personal, sino que confio en 
los entendidos, a fin de extraer por fin una explicacion mas profunda 
que no se limite a su genesis, como se ha hecho mas arriba, sino a su 
estructura de Estado liberal-democratico. 

Se puede empezar por consideraciones mas bien extrinsecas y preci- 
samente por el analisis del prof. Domenico Fisichella que determina el 
inicio de la decadencia de la liberal-democracia hacia el ano 1970, cuan- 
do la polftica degenero en tecnocracia, es decir, cuando en las asam- 
bleas parlamentarias se sentaban incompetentes y corruptos, que pro- 
vocaron el desinteres de los ciudadanos por la polftica y una marcada 
indiferencia de las masas por las maniobras ocultas del poder. Pero de 
ese modo los centres de propulsion pasaron de los Parlamentos a los 
manejos discrecionales de los expertos tecnocratas; asi la prevision cientffi- 
ca fue sustituida por el decisionismo politico. No habra que admirarse, 
pues, si un motor de la politica que maneja la cosa publica con para- 
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metros cuantitativos, prescindiendo de los valores etico-religiosos, ge- 
nere el relativismo moral 9 . 

tPero es real este analisis? Parece que no: nos expone el problema 
pero no lo resuelve; de hecho se nos pregunta por que los tecnocratas 
administran el Estado sin tener en cuenta los valores: cambia el meto- 
do, pero no el contenido. 

Un paso mas adelante en el analisis sobre la linea de la economia 
ha sido dado por el escritor norteamericano J. Novak, quien en distin- 
tos ensayos 10 sostiene que el progreso del capitalismo marcaria el pro- 
greso de la religion catolica. De aqui su esperanza o certeza de que el 
“libre mercado” librado a si mismo produzca el avance de las costum- 
bres y de la moral. Para quedar siempre dentro del Estado economicista, 
muchos autores determinan su decadencia asumiendo como criterio el 
gradual primado de la economia sobre el derecho y sobre la moral. Si 
se sostiene que hacia los anos 1960-65 en el mundo occidental se fue 
afirmando el Estado asistencial (Uamado a veces por su teorizador R. 
Keynes, “Welfare State”), que consiguio la calda del derecho (deber) y 
la afirmacion del bienestar (derechos), y a la larga, la afirmacion del 
“consumismo”. Del consumismo se habrla derivado en los estratos so- 
ciales de los Estados Occidentales “la avidez” y por eso la carrera hacia 
el placer, al lujo, al ocio y por lo tanto a la corrupcion. Esta es la tesis de 
Pier Luigi Zampetti (La sodeta partecipativa), Roma, 1994, III ed.). Los 
males sociales habrfan encontrado en Marcuse al teorico de la revuelta 
anti-mercantilista y al corifeo de la confrontacion de 1968. Esta tesis es 
sugestiva, pero quizas deja en sombras el aspecto subterraneo del influ- 
jo de los modelos amorales propuestos por la TV y por la filmologfa, que 
en aquellos anos comenzaron a atacar impetuosamente las sociedades 
industrializadas. 

Otros autores recurren a la relacion entre economia y derecho, o 
-dicho en terminos afines- entre bien comun y libertad. Sergio Antonelli 
(“Profili giuridici della crisi dello Stato moderno” en Studi Urbinati di 
Scienze giuridiche, politiche ed economiche, XLV1, Nuova Serie A n. 
30, pp. 7-28) sostiene que la crisis del Estado se eleva a la cuspide co¬ 
mo cafda del Estado organico y sucesivamente del Estado persona mo- 


9 D. Fisichella, “Tecnocrazia” en Dizionario di politico, Torino, 1976, p. 1028. 

10 J. Novak, Lo spirito cristiano del capitalismo, 1981; el A. tuvo alguna acogida 
tambien en Italia, como en una miscelanea publicada en Turin en 1955. Este elogio a 
las leyes del libre mercado y al capitalismo por la fuerza de arrastre no ya del calvi- 
nismo, como hizo Max Weber, sino del catolicismo, es sorprendente y para nada de 
acuerdo con la denuncia del Sumo Pontifice Juan Pablo II. Si ello ocurriese seria (ba- 
jo un perfil puramente humano), el signo de una glorificacion de los “derechos huma- 
nos” con menoscabo del hombre, como ha escrito F. Fukuyama en Fine della filosofia 
e I’ultimo uomo (Milano, 1991). 
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ral, en partidocracia o “Stasiologia” (Duverger).Cae asf no solo la justi- 
cia administrativa sino tambien su reduction a “mero complejo de ser¬ 
vices publicos” (p.27). Quedan implicados los funcionarios estatales y 
el ejercito que no constituyen ya las instituciones de derecho publico si¬ 
no que quedan atropellados junto a la misma Constitution. De aqui la 
disgregacion politica y como consecuencia el brote de la criminalidad 
organizada. 

Otros, ampliando el horizonte sobre varias filosofias del Estado, co¬ 
mo Giancarlo Galeazzi (“Stato democratico e personalismo” en Atti del 
Convegno di studio per i I XL di ‘L’uomo e lo Stato’ de J. Maritam, Na¬ 
poli, 28 febbraio -1 marzo 1992”, Milano 1995, pp. 35-39), ven perfi- 
larse un difuso sistema utilitarista que reduce las relaciones sociales pu- 
blicas y privadas a “contextualismo radical” (p. 55) “que es acme o ex- 
presion del pluralismo relativista: este disuelve la idea de naturaleza hu- 
mana «para acercarse a un antihumanismo nihilista»” (ib.). El desplaza- 
miento del centra de gravedad del “bonum comune” al consumo y al 
bienestar desvanece la idea de la sociedad virtuosa. Esto favorece el 
alejamiento del peligro de las autocracias totalitarias. Esta tercera inter¬ 
pretation se aproxima al analisis pontificio del Estado contemporaneo, 
como veremos mas adelante. Esta explication podria hacer pensar en 
una especie de conspiration international bajo la falsa carroza de la de¬ 
mocracy o bajo la aparente tutela de las tradiciones regionales; el plan 
seria muy simple: se disgregan los Estados “democraticos” en las enti- 
dades autonomas o soberanas de las regiones para luego dominarlas y 
someterlas a las maniobras de las finanzas internacionales n . Por lo tan- 
to la operation asumiria una aparente protection de las reivindicacio- 
nes regionales o tambien a traves de una “des-potenciacion” politica 
del Estado, pero no a traves de una action “des-moralizadora”. En 
cuanto se refiere a Italia, nace por lo demas la sospecha de que la “des- 
potenciacion” vaya accompanada por la “des-cristianizacion” que ha- 
ria mas facil la conquista “real” o sea espiritual. Esto parece confirmar- 
se por una notification oficial del ministro del Interior italiano que el 29 
de diciembre de 1995 afirmo que, sobre la base de encuestas oficiales, 
en Italia han sido registradas 346 sectas. 

Ahora bien, es sabido que gran parte de ellas esta financiada por los 
Estados Unidos. iQuien habria pensado en 1945 que en Italia se hubie- 
sen difundido tantas supersticiones orientales, satanicas y sobre todo de 
origen estadounidense? Y sin embargo es verdaderamente facil cons- 
truir sobre una poblacion que se cree “democratica” pero supersticiosa 


cion teHana^Wfes^adeM 995 !’descubrepmBossi 
esta patrocinada por las altas finanzas anglosajonas para enganchar los harapos del 
Estado italiano a los potentados mundiales. 
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y no mas catolica, una alegre liberal-democracia. Quinta explication: la 
ruina de las costumbres morales 12 . 

En Italia las izquierdas despues de 1963 (“operation centro-izquier- 
da”) organizaron una campana de “des-moralizacion” con la difusion 
de la pomografia y una carrera hacia la conquista de los mas importan- 
tes titulos de diarios y periodicos. Cuando la TV invadio muchos espa- 
cios de la information y del espectaculo, las “izquierdas” ocuparon los 
centres de production en funcion de ataque pero gradualmente, insen- 
siblemente. No fueron extranas a estas operaciones, naciones catolicas: 
Francia, Espana, Portugal, etc. En cuanto a Espana, el prof. Miguel 
Ayuso, en un estudio sobre el problema, afirma que la corrupcion de 
las costumbres forma parte de un frente compacto de “des-moralizacion” 
etica, polftica, religiosa y economica 13 . 

Se presenta asf una hipotesis todavfa mas desconcertante segun la 
cual, como afirma Thomas Molnar, los centros mundialistas aspiran a 
constituir un “nuevo feudalismo”, sobre todo alii donde la explotacion 
es mas redituable 14 . 


12 En cuanto atane a Francia, un diario frances, despues de haber elogiado el 
volumen de Thomas Monfort (SIDA, le uaccin de la verite , Paris, 1995) que exalta la 
castidad como verdadero “’preservative” contra el peligro del SIDA (“AIDS” palabra 
americana), informa que desde el 17-18 de octubre de 1995 la Asamblea Nacional ha 
organizado en Paris dos jornadas de estudio sobre el problema. Huesped de honor 
fue la senora M. Catley Carlson, miembro de la “Fundacion Rockefeller” (USA) notoria 
promotora internacional del aborto (con mas de 22.000 centros) y del preservative 
artificial. En cuanto se refiere a Italia, hay una publication de un “arrepentido” de la 
pomografia, Stefano Suraci [I padrini della pomografia e il delitto Pecorelli. Roma, 
1979) donde se dan los nombres de los “padrinos” de la pomografia: editores, distri- 

' '' ' magistrados, capitalistas, asesores, politicos, todos ligados al 

te es la informacion aparecida en L’indipendente, 7 novembre 
‘d: “Storia dell’agonia dell’informazione italiana, Dai “Soviet” 

il 1965) allungarono le mani sulla stampa e furono abbandonati al pubblico”.(“Historia 
de la agonfa de la informacion italiana, De los “Soviet” en relation a la lotizacion, Asf 
el periodismo traiciono al lector, Cuando los partidos (hacia 1965) estiraron las ma- 
nos sobre la imprenta y fueron abandonados al publico”). El autor del artfculo, Lucio 
Lami, observa que con el advenimiento del “Centro-Izquierda”, el revolucionarismo y 
la sucesiva normalization marxista fueron las causas de la compra-venta de los pe- 
riodistas; trae como caso ejemplar el cambalache del mondadoriano Epoca que “de 
sfmbolo de cultura y fabrica de dinero... se dedica a la filosoffa de los slips”. 

13 Miguel Ayuso, “Romanticismo y democracia desde la crisis polftica”, en Ver- 
bo, nn. 329-330, pp. 1041-1058. 

14 Thomas Molnar, Le modele defigure, L’Amerique de Tocqueville a Carter, 
Paris, 1978. La alusion a la degeneration de la democracia estadounidense descrita 
desde Tocqueville en el siglo pasado a los Presidentes mas recientes de la Republica 
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iSera pues verdad? Existen publicaciones que no dejan dudas al 
respecto: remitirse a ellas 15 . 


Segunda Parte 


V. Elementos constitutivos de la liberal-democracia 

Ha llegado pues el momento de reducir las varias hipotesis o moti- 
vaciones a pocos conceptos que muestren la estructura del Estado libe- 
ral-democratico. Una primera observacion atane a la coincidencia entre 
partidarios y adversaries del sistema. Entre los partidarios cito dos nom- 
bres, John Rawls y Richard Rorty. Rawls publico un ensayo recibido fa- 
vorablemente por la critica de todos los colores: A Theory of justice 16 . 
Tomando de Kant la idea del liberalismo politico y por lo tanto de la 
originaria autonomia del “subdito” (hoy diriamos “ciudadano”), dedu¬ 
ce las libertad y la igualdad del individuo frente a todos los otros. Pero 
Rawls anade que el pasaje de la autonomia moral a la heteronomia po- 
litica no es real. Es pura abstraction imaginar al hombre en soledad que 
renuncia a su libertad para conseguir la igualdad; en realidad no se re- 
nuncia a ninguna libertad originaria: se vive en una sociedad legal, jus- 
ta e igualitaria. Pero la justicia no surge de presuntos consensos, sino 
que esta determinada por las opciones del legislador que genera con la 
libertad intereses y ventajas. Mas no pensemos en parametros objetivos 
de justicia o en libertad originaria (que es el “noumeno kantiano”); lo 
que cuenta es solo la heteronomia como condition existential, como 
efectivo vivir social en una sociedad movida por la marana de la meca- 
nicidad. De aqui la oposicion entre idea subjetiva de justicia y la reali¬ 
dad utilitaria del Estado. Por lo tanto este puede imponer deberes “in- 
teresados” en conflicto con las ideas subjetivas del ciudadano; pero el 
conflicto entre una autonomia abstracta del ciudadano y la voluntad es- 
tatal se resuelve siempre a favor de la justicia impositiva del Estado. 

R. Rorty llega a las mismas condusiones pero por otros caminos: 
inicia su argumento 17 por la discutible afirmacion de la caida de la teo- 
logia y de la metafisica. Con ello lograria que el individuo conservara 
“la conciencia de la contingencia” como patrimonio europeo. Puesto 
que ni el hombre ni el mundo participan de lo divino, el individuo vive 


15 Orio Nardi, II uitello d’oro, Milan, 1989, especialmente en p. 19; Julio Meinvielle, 
II cedimento dei cattolici al liberalismo, editado por Ennio Innocenti, Roma, 1991; 
Ennio Innocenti: Inimica uis, Roma, 1991. 

16 John Rawls, A theory of Justice, trad. Hal., Milano, 1994. 

17 Richard Rorty, Contingency, Irony and Solidarity, Cambridge, 1989. 
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un ethos puramente libertario, ludico. Serfa impropio un razonamiento 
sobre la culture europea o nacional, puesto que las naciones europeas 
se reducirfan a ghettos culturales, dentro de los cuales cada uno vive su 
vida como juego y no de acuerdo a una moral humanista o racional. 
La impresion inmediata que surge de estas tesis Ueva a concluir que en- 
tre totalitarismo y liberal-democracia no hay ninguna oposicion, sino 
mas bien identidad. iTesis paradqjica? iEn absoluto! He aqui lo que es- 
criben autores que, al contrario, muestran las profundas miserias de la 
liberal-democracia ls . Ante todo el dilema o democracia o totalitarismo, 
no es legitimo: la liberal-democracia es tendenciosamente totalitaria 
porque se funda sobre la “volonte generale” 19 . En realidad la asi llama- 
da auto-limitacion de los poderes por parte del Estado liberal-democra- 
tico no es garantia de ninguna norma, ya que por presupuesto juridico- 
dogmatico ningun poder es superior al Estado liberal. 

El totalitarismo se manifiesta pues en el voluntarismo absoluto del 
poder; por otra parte el pluralismo es ficticio porque no hay compatibi- 
lidad entre ideologia liberal y participacion del ciudadano. 

Las denominaciones de “democracia moderna”, “democracia libe¬ 
ral”, “democracia constitucionalmente pluralista”, “democracia popu¬ 
lar”, no alteran el trasfondo totalitario de la liberal-democracia 20 . 

Hay que ponerse de acuerdo acerca del totalitarismo; de hecho, o se 
entiende como abuso o vicio del poder, o bien como estructura organi- 
ca del poder. Los abusos y vicios del poder generan o la tiram'a o el 
despotismo o el absolutismo, todas formas de gobiemo por exceso o 
por defecto contra la soberania. La estructura uiciosa no cae ni en exce- 
sos ni en defectos sino que es encarnacion del mal a traves de una or¬ 
ganization del poder intocable no ya a traves de la prepotencia o la vio- 
lencia sino mediante la alienation colectiva, semejante, como afirma 
Huges Keraly 21 , a un “genocidio” (naturalmente, de los espiritus). De 
aqui el peligro de que la liberal-democracia, adormeciendo las concien- 
cias, genere un “Leviathan” que no masacra los cuerpos sino que mata 
los espiritus con el ateismo, el tedio, la soledad. 

Con Miguel Ayuso, quisiera hacer mas evidente estas paradojales 
afirmaciones descubriendo las fundamentales deficiencias de la liberal- 
democracia en los pianos teologico, metafisico, gnoseologico, sociologi- 


18 J. L. Talmon, The origin of totalitarian Democracy, London, 1962; Bertrand 
de Jouvenel, Du pouvoir, V, 14: La democratic totalitaire (Paris, 1945); citare mas 
adelante escritos de los varios autores del volumen AA. W.: Crisis en la democracia, 
Madrid, 1994. 

19 Estanislao Cantero, “Evolution del concepto de democracia” en AA. W., 
Crisis en la democracia, op. cit., pp. 21-27. 

20 C. Polin, L’esprit totalitaire, Paris, 1977, pp. 43-44. 

21 Huges Keraly, “Le genocide audio-visuel” en Itineraire, 28,1981, pp. 71-85. 
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co, politico y economico 22 . Teologicamente la liberal-democracia redu¬ 
ce al hombre a su mero destino social (Madiran) o hace del “Todo so¬ 
cial” el gran silencio: el silencio de masas sin religion, pero dispuestas a 
creer en todo lo que el poder ensena o comunica. 

Los sucedaneos de la religion son el mito del progreso indefinido, la 
utopia del hombre originariamente bueno, no herido por el pecado ori¬ 
ginal, la adoption del culto de la humanidad, considerado como funda- 
mento de la redencion del mal fisico. El mal moral se reduce a error o a 
imperfection del desarrollo de la historia. De aqui la deification del pro¬ 
greso y la concepcion hegeliana del cumplimiento de la historia en el 
sistema liberal. La religion catolica o cristiana es absorbida (ensena Be¬ 
nedetto Croce) como un momenta de la evolution de la humanidad, 
que se encamina hacia la “plenitudo temporum”. 

Metafisicamente la liberal-democracia es bipolar entre colectivismo e 
individualismo; por eso en los vertices no domina el poder autanomo 
sino un montan de delegados de los ciudadanos; en la base, cada ciu- 
dadano. En esta bipolaridad se descubre la diferencia especifica entre 
democracia “sana” y liberal-democracia; en realidad el ciudadano es 
reducido propiamente a “individuo” separado de los cuerpos interme- 
dios tales como la familia, la comuna, la ciudad, la region, etc.; es el 
“solo”, cerrado en si mismo en busca de intereses privados y egoistas 
que defiende dirigiendose a lo “colectivo”. El individualismo aspira a la 
“igualdad” destruyendo todos los cuerpos intermedios. Pero esta “igual- 
dad” se realiza con menoscabo de la “libertad” de los terceros; de he- 
cho los intereses privados no se orientan al “bien comun” (en su mas 
alto significado clasico) sino que generan la “multiplication de los so¬ 
los”. Por eso libertad e igualdad se excluyen en la logica del individua¬ 
lismo que, encerrado en el cerco de los maximos placeres del indivi¬ 
duo, crea la esquizofrenia de los individuos y de la sociedad. Por otra 
parte, el individualismo genera en su seno el conflicto entre los atomos 
sociales. La unica defensa es lo “ colectivo” que se vuelve norma abso- 
luta e infalible. 

Se establece asi un circulo entre individuo y colectivo: mientras mas 
reclama el individuo los derechos y los placeres, mas genera conflictos 
y por eso intervenciones de lo colectivo. Existe pues un nexo oculto en¬ 
tre “colectivismo e individualismo” 23 ; el todo absorbe la parte, la parte 
se subordina al todo. La “persona” en sentido clasico no existe en este 
“colectivismo”. 


22 Miguel Ayuso, “El totalitarismo democratico” en AA. W., Crisis en la demo¬ 
cracia, op. cit„ pp. 121-154. 

23 Id., art. dt„ p. 143. 
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Gnoseologicamente, la liberal-democracia rechaza la existencia de 
una verdad objetiva; y por eso ninguna norma supra-humana, comen- 
zando por el derecho natural, tiene sentido. De aqul la identification del 
llamado derecho subjetivo con lo instintivo; de la justicia con la avidez. 

Caen ast, junto a la verdad, la bondad y la beileza, porque no existe 
otro canon de lo bello ni otra norma del bien que no sea el capricho. A 
su vez lo “colectivo” encapsulado por el consenso de los individuos no 
comunica la verdad a los mismos, sino “la information deformante” 
que es una cierta opinion publica hecha de blanduras y mentiras, 

Sodologicamente, la liberal-democracia trata de salvar las aparien- 
cias de lo “social”, conservando los cuerpos intermedios: sindicatos, fa- 
milia, asociaciones, etc.; en realidad, como un pulpo los envuelve y los 
tritura; falta asf el intercambio de ideas y mediaciones entre vertice y 
base. Desaparece lo social y es sustituido por lo “colectivo” que es una 
realidad imaginaria y que sirve de gufa a los “nomadas” liberal-demo- 
craticos desprendidos de la familia, de las asociaciones patrioticas, de 
los grupos artisticos, culturales, etc. 

PoKticamente la liberal-democracia se vuelve totalitarismo; este no 
tiene nada en comun ni con las dictaduras, ni con el despotismo, ni con 
las tirantas, porque estas son formas desviadas de gobiemo del pasado; 
el totalitarismo es una nueva forma de Estado, o sea una organization 
“disociada” (Emil Brunner, teologo calvinista) que bajo las apariencias 
de la igualdad y la libertad se apropia y absorbe no solo los cuerpos in¬ 
termedios, sino tambien la autonomfa economica, etica y religiosa de 
los individuos. Jacques Madaule ( Le Monde, 14 de diciembre de 1979) 
llama a este regimen totalitario “omniestatalizacion”, porque no solo ab¬ 
sorbe a los individuos sino tambien monopoliza la misma education 
nacional, la cultura, el deporte, etc.; tambien centraliza la administra¬ 
tion, niega el principio de subsidiariedad y cubre todos los espacios de 
los derechos, pero dejando a los individuos la ilusion de la libertad po- 
litica y de la protection de los derechos. Y sin embargo nunca como 
ahora los individuos se sienten tan indefensos; nunca como hoy se fa- 
brican puertas blindadas para la protection de la casa o se usan telefo- 
nos celulares para evitar agresiones o se llevan cinturones en vez de mo- 
nederos comunes cuando se sale de casa. Asf la libertad ha sido recono- 
cida como “libera volpe il libero pollaio”(zorro fibre en gallinero fibre). 

Economicamente el poder de lo “colectivo” es dominado por las fi- 
nanzas sean nacionales o intemacionales. Asf aparentemente los cam- 
bios de gobiemo, elecciones, plebiscites, siguen las normas democrati- 
cas, pero detras estan las manos invisibles de magnates, de las grandes 
bancas y de las empresas multinacionales, o de las logias. 

Hasta aquf, resumiendo a Miguel Ayuso. Pero, este, para no ser acu- 
sado de partidismo, cita paginas ardientes de Tocqueville; cito solo una 
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frase: “El peor mal no es la anarquia de la liberal- democracia; es la 
servidumbre”; y el historiador Belloc declara: “El despotismo y la tira- 
nfa no son la misma cosa”. Y todavfa: “En tal sistema no se deben te- 
mer a los jefes sino a los padrinos”. Y Lord Acton: “Cretan vivir en un 
parafso mientras que se ha creado el infierno” 24 . 

iComo se comportara la S. Sede frente a este sistema “totalitario” 
que rechaza desde el comienzo toda interposition dentro de los altos 
muros del poder? 


VI. La Santa Sede y la liberal-democracia 

Frente a la empalizada de la polftica liberal contra la civilization cris- 
tiana y contra el magisterio Pontificio 25 , el espacio de la Santa Sede pa¬ 
ra una action de decantation, de elevation, de purification se estrecha 


24 Id., art. cit., p. 151-152. Quiero alzar un velo sobre la pudibunda veneration 
de muchos democratas liberales hacia su democracia; me refiero a un episodio re- 
ciente que revela algunos bastidores no de una sola nation europea, sino de todas las 
que pertenecen a las “Doce estrellas” de la CEE y USA.: la senora Maryann Glendon, 
docente en la facultad de jurisprudencia de la Universidad de Harvard (USA) y jefe de 
la Delegation de la Santa Sede a la conferencia sobre la mujer (Pekin, noviembre de 
1995) dicto en Roma en el Ateneo “Regina Apostolorum” una conferencia; al referir- 
se a la delegation de la CEE en Pekin dijo que: “...Las libertades religiosas pueden 
ser efectivamente destruidas en nombre de la libertad misma... ” (L ’Osservatore Roma¬ 
no, 10-11 de diciembre de 1995); al referirse a los Estados Unidos, declaro que “las 
mas grandes ofensas cometidas en las escuelas publicas son las que asechan el papel 
de los padres en la transmision de la fe y de los valores a sus propios hijos” (ib.). 

25 Quiero aportar un solo ejemplo, tal como es relatado por el insospechable 
diario laicista frances Le Monde (21 de noviembre de 1995): el 20 de noviembre de 
1995 ante el tribunal de Valenciennes en Francia se desarrollo en primera instancia 
un proceso contra diez catolicos (entre ellos el cirujano Dr. Douseau) quienes el 16 de 
octubre precedente espontaneamente se encadenaron frente a la entrada de la clfnica 
abortista local para protestar contra la ley Simone Veil-Chirac sobre la legitimidad del 
aborto provocado y protegido por la ley. A la sala acudieron en apoyo de la justicia 
los grupos abortistas: las feministas, los sindicatos y las asociaciones de la asf llamada 
“planificacion familiar”. De los imputados, el primero en protestar fue el sacerdote 
Matteo Lo Gioco, que invoco al menos el derecho de objecion de conciencia. Y asf lo 
hizo el Dr. Douseau. El juez intervino observando en forma de pregunta “si una con¬ 
viction religiosa puede prevalecer sobre las leyes de la Republica; quien profesara 
semejante opinion declararfa defender el integrismo”. Asf se manifesto tambien el 
procurador Eric de Mongolfier, quien declaro: “...Qu’il etait inadmissible que les con¬ 
victions personelles s’exercent a l’interieur de l’enceinte d’un hopital”. Estos termina- 
ron la defensa del abogado pidiendo 8 meses de reclusion contra nueve de los impu¬ 
tados y la condena para el Dr. Douseau, aunque este ultimo hubiera declarado “el 
Papa es mi Patron: y nosotros debemos segun la doctrina catolica oponemos al abor¬ 
to”. Agrego un detalle: los diarios franceses nos han informado que cuando el presi- 
dente Chirac tomo posesion oficial en el Elfseo en la solemnidad del 19 de julio de 
1995, concedio la amnistfa a varios detenidos, pero no a un pequeno grupo que ha- 
bfa sido procesado y condenado en primer grado por protesta anti-abortista en otros 
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cada vez mas. iQue puede hacer? Un periodista, ya citado, persigue 
fantasmas cuando espera de la Santa Sede no se que acciones especta- 
culares. Afirma Luigi Lami: “Desde hace mas de un siglo la Iglesia se 
esfuerza por promover lo social y con ello ha rendido servicios a la de- 
mocracia. Pero la Iglesia no ayuda a la democracia a curar aquel «de- 
ficit» de verdad que es su mal secreto y devastador ”(L’indipendente, 28 
de noviembre de 1995). El autor habria hecho bien en distinguir las di- 
versas etapas recorridas por la democracia: del tipo clasico al romantico 
(que San Pfo X tolero con resignation y del que sufrio tambien los ve- 
jamenes y las agresiones verbales). iPero que decir de la democracia 
post-moderna? Para proceder con orden puede adoptarse la distincion 
(propuesta por Pio XII) entre la “sana democracia” y la falsa. De la “sa- 
na democracia” habla Juan Pablo II en la encfclica Evangelium vitae (n. 
71) como correction si no directamente como cambio radical de la 
post-moderna. 

Esta “sana democracia” es la que no excluye ninguna forma de go- 
biemo: puede ser una democracia en un regimen monarquico, aristo- 
cratico, presidencial. Democracia “sana» no significa republica, sino 
que tiene, mas alia de la forma gubernativa, la fuerza de tutelar los de- 
rechos de la conciencia recta y honesta, como escribe Juan Pablo II. 
Seria de verdad una grave desventura si la “liberal-democracia” se im- 
pusiera como republica universal. Por este camino parece que se quiere 
empujar a toda la humanidad, como puede observarse ante la univer¬ 
sal y exclusiva aprobacion del regimen liberal-democratico. El Santo 
Padre en la citada encfclica afirma: “Si hoy se perdbe un consenso casi 
universal sobre el valor de la democracia, esto se considera un positivo 

Se pregunta Giovanni Cantoni: icuales signos, cuales anuncios? Y res- 
ponde: “mala novela”, “malas novedades”, signo negativo de los tiem- 
pos 26 . 

Mientras la democracia continue siendo mitificada como escatologfa 
cumplida, como fin de los tiempos, como conclusion hegeliana de to- 
das las dialecticas y astucias de la historia, la Santa Sede y el magisterio 


te grupo de ocho personas, dirigido por el abad benedictino de Barroux (Provenza) le 

d^Apetarionesde GrenowTe^odeTfudicSdela VRepSicafrancesanosdlo cas- 
tigo al abad y a los otros a ocho meses de detencion, sino que tambien fundo esa sen- 






IPI 


Pontificio no cesaran de denunciar no solo la utopia, sino tambien la 
amoralidad y la inmoralidad, propias de la “falsa democracia”. 

Afirma el Santo Padre: “En realidad, la democracia no puede mitifi- 
carse convirtiendola en un sustitutiuo de la moralidad o en una panacea 
de la inmoralidad” (n. 70). La afirmacion es demasiado densa como 
para que no le dediquemos varias reflexiones; en primer lugar se confi- 
guran dos tipos de falsa democracia: 

a) la que sustituye la moralidad, o sea que tiene una moral que no 
es ni la cristiana ni la natural, sino una etica laicista. Estamos pues fren- 
te a la liberal-democracia “inmoral”; 

b) la que es indiferente para tutelar la moralidad publica natural y 
cristiana, de modo que podria ser falsamente asumida como garantia 
(“panacea”) de una autentica moralidad; estamos frente a una liberal- 
democracia “amoral”, o sea a un regimen indiferente frente a la morali¬ 
dad de la tradition y que por su indiferencia es considerada como tu- 
tora absoluta de la moralidad. La primera alaba su moral; la segunda 
no profesa ninguna. La primera organiza y coagula en ella misma a sus 
maestros, intelectuales, misioneros y seductores 27 . La segunda, siendo 


27 Dario Composta: I maestri della morale laica, Roma, 1995, pp. 11-14. Los 
historiadores del liberalismo politico establecen un nexo entre Kant y el neo-positivis- 
mo juridico de Hans Kelsen que siendo joven ere fa en la escuela neo-positivista anti- 
metafisica de Viena (cfr. Rudolf Aladar Metall: Hans Kelsen, Leben und Werk, Wien, 
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pragmatica, cuida la correction de las relaciones economicas y sociales, 
pero no las virtudes de los ciudadanos. El derecho cubre la moral. La 
magistratura constituye la unica manifestation de las buenas costum- 
bres y de la moralidad publica; de ese modo se conffa al aparato pen- 
sante y no a una Sana pedagogla y a una formation moral, la exigencia 
o la ilusion de defender la sociedad de la inmoralidad. 

Aparentemente entre las dos democracias liberales, la primera es 
mas englobante y destructiva porque en su favor ensalza su moral; la 
segunda no cuida la moral de la nation, sino que se limita a regular las 
degeneraciones de las costumbres. 

Pero despues de 1989, con la caida del Imperio sovietico, la demo¬ 
cracy amoral se revelo mas perniciosa: no recurre a la guerra ideologi- 
ca (como la democracia inmoral), sino a la guerrilla y a maniobras mas 
ocultas, buscando un modo de exportarlas al vacfo ex-sovietico y a 
America Latina. 

La distincion entre democracia inmoral y amoral (como esta descrita 
en el documento pontificio) en concreto se asoma hoy a un escenario 
inquietante como una unidad ideologica cuya legislation es totalmente 
identica; poco importa que las fuerzas preponderantes esten represen- 
tadas por el partido dominante o por fuerzas financieras mundiales. De 
hecho, es coniente en esta falsa democracia legislar en materia de di- 
vorcio, de liberalization de los contraceptivos, de despenalizacion del 
aborto, de la licitud de la eutanasia, de la legalization de los contubemios 
(llamados impropiamente matrimonios) entre homosexuales, de insemi¬ 
nation artificial salvaje y de plena libertad de manipulation genetica. 

Por consiguiente, el frente se ensancha hacia diversas materias, a 
veces muy difusas: eso explica por que la Iglesia Catolica interviene no 
solo a traves del magisterio pontificio, sino tambien mediante organis- 
mos de la Santa Sede (de aqui mi election en el titulo de “Santa Sede”) 
y en especial de la Congregation para la Doctrina de la Fe. De este im- 
portantisimo Organo de la Santa Sede, vale la pena recordar los siguien- 
tes documentos: “Declaraciones sobre el aborto provocado” (1974) ade- 
mas de “Declaration sobre cuestiones de etica sexual” (1975), “Carta 
sobre la atencion de las personas homosexuales” (1986), la Instructio 
Donum Vitae (1987)y recientemente un documento del Pontificio Con- 
sejo de la familia sobre Education para la castidad(1995). 

Se trata de declaraciones y no de imperatives; eso no debe sorpren- 
der porque, segun una autentica filosoffa, cada imperativo se funda en 


1969); el autor es su admirador incondicional; si bien Kelsen nacio en Praga, sufrio la 
fascination de la Viena real e imperial, la Atenas del siglo XX (como afirma); fue ami¬ 
go de Freud, tambien por la rafz israelita comun. Kant esta en la base del pensamien- 
to de Kelsen; de aht la anti-metaflsica de su pensamiento jurfdico y politico. 
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un indicativo (declarative), como todo “deber-ser” surge de un “ser” 28 . 
Este modo de ensenar competentemente la moral catolica por parte del 
Sumo Pontifice y de la Santa Sede explica tambien la election de los 
destinatarios de tales documentos; en general estan dirigidos no solo a 
los catolicos sino tambien a todos los “hombres de buena voluntad”, 
pero no mas a jefes de Estado o de gobiemo ni a monarcas, como ocu- 
rria hasta el siglo XVIII. 

Pero si semejante ensenanza es propuesta siguiendo una exposition 
serena y moderada de la moral catolica, icomo pensar en un “males- 
tar”, como he dicho en el titulo de este ensayo? Si las enciclicas ponti- 
ficias explican errores y los condenan; y quien explica no siente “males- 
tar” ni se inquieta. iPor que entonces plantear un discurso sobre el 
“malestar” y sobre la inquietud de la Santa Sede? 

La respuesta a estos interrogantes es inherente a las intenciones de 
los documentos: no estan dirigidos a los jefes de la politica, como son 
los presidentes, los reyes (aquellos pocos que todavia detentan un tro- 
no) ni a los Parlamentos que la liberal-democracia declara absolutamen- 
te “soberanos”. Los documentos son enviados a los obispos, a los 
sacerdotes, a los religiosos, a los creyentes laicos y a los “hombres de 
buena voluntad” como a personas que no estan aun embriagadas por 
la “moral laica” (inmoral). Menos aun la Santa Sede envia los documen¬ 
tos a los embajadores de los gobiernos que estan acreditados en el Va- 
ticano, porque son portavoces oficiales de la leyes “civiles” de los res- 
pectivos Estados. Por otra parte la Santa Sede no posee otra fuerza que 
el magisterio: senala verdades y errores y las depravaciones que deri- 
van de ellos, tratando de convencer a los poderes que el presunto “pro- 
greso” o las “conquistas democraticas” constituyen una destruction de 
la nation de tradition catolica o religiosa. 

Se trata pues de no perder la esperanza de recuperation y al mismo 
tiempo de un llamado al tesoro de la civilization del pasado. 

iComo podria la Santa Sede no sentir “malestar” cuando se dirige a 
una poblacion que se declara en gran parte catolica, pero que sigue idea- 
les paganizantes, o es directamente perseguida por los mismos catolicos 
militantes? Ante regfmenes “tiranicos” Pio XI en 1937 se subleva con 
dos famosas enciclicas: Mit brennender Sorge, contra la tirania hitleriana, 
y Divini Redemptoris , contra el despotismo feroz de Stalin; a la violen- 
cia fisica el energico Pontifice responde con analogo vigor espiritual 


lista”, ya propuesta por Hume, segun la cual del ser (“is” en ingles; “Sein” en aleman) 
no puede derivarse el deber ser (“ought”en ingles; “Sollen” en aleman), no existen ra- 

tentemente Gaetano Carcaterra: II problema della fallacia naturallsta, Milano. 1969; cfr. 
Dario Composta: Filosofia del diritto. II Ontologia del Diritto, Roma, 1994, p. 126 ss. 
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Pero la social-democracia no es ni tiram'a, ni despotismo absolutista: 
es un “totalitarismo nuevo” del que no se tienen ejemplos en la historia 
y con el cual se debe tratar con armas distintas, o sea senalando para 
condenar y condenando para senalar; los indicativos no son gramati- 
calmente imperativos, pero eticamente son mas irrevocables cuanto 
mas verdaderos; mas urgentes porque moderados. 

Pues bien, el magisterio pontificio en anos recientes ha manifestado 
este “malestar” hacia el totalitarismo liberal-democratico denunciando 
su totalitarismo y el consiguiente relativismo etico. 


VII. Primera denuncia: el totalitarismo 
de la liberal-democracia 

La Iglesia sabe bien que ningun regimen politico podra jamas ser 
perfecto; a partir de este necesario presupuesto, conviene a las diversas 
intervenciones magisteriales un aire de moderation y de esperanza. A 
pesar de las graves desviaciones, una “falsa” democracia puede enmen- 
darse en “sana”; en el fondo, este es el objetivo de la ensenanza pontifi- 
cia, es decir, demoler el mito de una democracia absoluta, de una me- 
tamorfosis inminente a traves de un ultimo retoque a los presuntos per- 
fectismos politicos (para usar una expresion de Rosmini). El momento 
actual parece tanto mas oportuno, porque (como se ha observado) la 
caida de las “democracias inmorales” revolucionarias de sello marxista 
podria convencer erroneamente a algunos utopistas que ahora ha llega- 
do el tiempo de una instauracion generalizada de la “falsa democracia 
amoral”. 

Para despejar las eventuates ilusiones, el actual pontificado toma 
conciencia del surgimiento de la democracia “post-moderna” para de¬ 
velar su caracter virtual o efectivamente totalitario. 

En la enciclica Euangelium Vitae el Sumo Pontifice declara que “cuan- 
do una mayoria parlamentaria o social decreta la legitimidad de la eli¬ 
mination de la vida humana aun no nacida, inclusive con ciertas con- 
diciones, tacaso no adopta una decision tiranica respecto al ser huma- 
no mas debil e indefenso?” (n. 70). Y poco mas adelante afirma que 
donde en un regimen prevalecen los mas fuertes en el maniobrar no 
solo el poder, sino incluso la formation del consenso, la democracia “se 
convierte facilmente en una palabra vacia” (ib. sub fine). Poco mas 
adelante el Papa manifiesta la fatuidad de este extra-poder ilegal en los 
siguientes terminos: “En el caso pues de una ley intrinsecamente injus- 
ta, como es la que admite el aborto o la eutanasia, nunca es licito so- 
meterse a ella ni participar en una campana de opinion a favor de una 
ley semejante, ni darle el sufragio del propio voto...Leyes de este tipo 
no solo no crean ninguna obligation de conciencia, sino que, por el 
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contrario, establecen una grave y precisa obligation de oponerse a ellas 
mediante la objecion de condencia’’, de modo que en los casos mas 
dramaticos el creyente “esta dispuesto incluso a ir a prision o a morir a 
espada”, en la certeza de que “aquf se requiere la paciencia y la fe de 
los santos” (Ap 13, 10) (n. 73). 

La exhortation al martirio frente a la agresion de los totalitarismos 
de cualquier especie fue propuesta por Juan Pablo II en la enciclica 
Centesimus annus (1 de mayo de 1991). Despues de haber senalado 
que para el creyente hoy la practica de la Santa ley de Dios encuentra 
obstaculos o impugnaciones, invita a los fieles a superar “las diversas 
formas de totalitarismo” (n. 44), explicando su origen, afirmando que 
nace “de la negacion de una verdad trascendente en sentido objetivo... 
Si no existe una verdad trascendente... no existe tampoco ningun prin- 
cipio seguro que garantice las justas relaciones entre los hombres: de la 
clase, de los grupos o Naciones... Si no se reconoce una verdad tras¬ 
cendente, triunfa la fuerza del poder... y cada uno se servira de todos 
los medios de que dispone para imponer el propio interns. La rafz del 
totalitarismo moderno se encuentra por tanto en la negacion de la dig- 
nidad trascendente de la persona humana, imagen visible de Dios” (n. 
44). Luego en la enciclica Veritatis Splendor , al referirse a la caida del 
comunismo, el Papa observa: “Hoy esta surgiendo un peligro («discri- 
men» en el texto latino) no menos grave debido a la negation de los de- 
rechos fundamentales de la persona humana... el peligro de una alianza 
entre democratia y relativismo etico” (n. 101), Y concluye su argumen¬ 
tation con esta lapidaria afirmacion: “Una democratia privada de prin- 
cipios facilmente se transmuta en un totalitarismo visible u oculto, co- 
mo demuestra la historia” (n. 101). 

Adviertase el “malestar” de las ultimas expresiones: primero se previe- 
ne que existe un “peligro” de totalitarismo; pero despues sin ambages se 
afirma que la “historia” nos ha puesto en contacto con tales totalitarismos. 

El Santo Padre intrepidamente y sin temor reverencial declara mas 
energicamente aun: “De este modo la democratia, a pesar de sus re¬ 
gies, va por un camino de totalitarismo fundamental. El Estado deja de 
ser la “casa comun” donde todos pueden vivir segun los principios de 
igualdad fundamental y se transforma en Estado tirano que presume de 
poder disponer de la vida de los mas debiles e indefensos” (Evang. Vi¬ 
tae, n. 20). 

tComo conciliar esta piadosa claridad al acusar de violencia a la “de- 
mocracia” con el “malestar” que se menciono al principio? La respues- 
ta es compleja: tratare de desgranarla en varias consideraciones. Desde 
ya una cosa es segura: puede usarse el latigo pero con esperanza y para 
correction caritativa. En el libro de la “Sabiduria” se dice que las nacio¬ 
nes son “sanables”. Esta es la base de la prudencia y de la esperanza 
del cristiano en general. 
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La Santa Sede tiene una mision espiritual en el mundo: no posee ni 
ejercitos, ni alianzas politicas, ni armas secretas. Por otra parte sabe adap- 
tarse a todos los regimenes a fin de salvar un mfnimo de libertad para la 
Santa Jerarquia y la libertad del culto a sus hijos. Basta con referir cuanto 
dijo su Eminencia el Card. Casaroli, artifice de la asi llamada polftica de 
apertura hacia el Oriente comunista (“Ostpolitik”) en una conversacion 
en el aula magna de la Pontificia Universidad Urbaniana el 28 de no- 
viembre de 1995. Entre otras cosas, revelo que mientras por encargo 
de Pablo VI trato por todos los medios de abrir algun pasaje diplomati- 
co en las Republicas Populares comunistas en el perfodo 1970-90, no 
dudaba en audiencia privada, en manifestar al Pontffice la grave situa- 
cion de los catolicos en aquellas regiones. Y agregaba: “Pablo VI estaba 
muy afligido por las noticias que le daba y casi suspiraba por los dra- 
maticos sucesos que yo le iba exponiendo”. Pero esto era “dolor” y no 
“malestar”. En cambio para con la “democracia”, la relation entre las 
Santa Sede y los gobiemos liberal-democraticos asume otras formas 
que Uamo en general “malestar”. Por ejemplo Juan Pablo II el 15 de di- 
ciembre de 1995 enviaba una carta “A los catolicos de Francia”. Habia 
estado alii en visita pastoral en 1980 y se habia dirigido a la nation fran- 
cesa como a “hija primogenita de la Iglesia”(fille ainee de l’Eglise”). Pe¬ 
ro en esta nueva carta (en la que promete una nueva visita pastoral en 
setiembre de 1996), respetando los “valores republicanos” (eufemismo 
por democracia laicista), no alude al “noble titulo” reservado a los fran- 
ceses; en esta ultima carta alude al centenario del bautismo de Clodoveo 
pero no como “bautismo de Francia” sino limitandose a exhortar a los 
franceses a la fidelidad a su bautismo personal. Promete ir a Auray, Tours 
y Reims pero no dira mas a los franceses como en 1980: “France... fille 
ainee de 1’Eglise, qu’as tu fait de tes promesses de ton bapteme?”; el 
Papa pondra cuidado al dirigirse a una republica “liberal-democratica”. 

El caso de Francia es emblematico 29 . Pero ique decir de Polonia? 
Hablo del nuevo regimen de ex-comunistas instalados en Varsovia en 


29 Jacques Chirac fue recibido en visita oficial en el Vaticano el 20 de enero de 
1996. En su discurso ante el Papa declare haber querido “serrer les liens millenaires 
du Saint-Siege et de la France” ( L’Ossematore Romano, 21 de enero de 1996), des- 
tacando que “los dos Estados son uno para el otro”. El Santo Padre, como respuesta, 

reflexion moral para la action politico del gobiemo frances; el compromiso indicado 
por el Papa fue clansimo: la familia golpeada por el flagelo de la droga y la decaden- 

para los movimientos educativos y para la protection de las escuelas catolicas para el 
future de la nation; y aun para la libertad religiosa, para el respeto a la vida. Chirac 
habia prodamado que el compromiso de la Republica a combatir la intolerancia, el 
odio religioso, el racismo, constituia la meta de una lucha contra el Estado totalitario. 
iY sin embargo Chirac en plena campana electoral habia afirmado que “una ley mo- 
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noviembre de 1995. Juan Pablo II, al recibir en el Vaticano a los rec- 
tores de las Universidades de Polonia, entre otras cosas manifestaba su 
temor ante el regimen “liberal-democratico” y ante las dificultades que 
este crea a la Iglesia ( L’Osservatore Romano , 5 de diciembre de 1995). 
Y en noviembre, celebrando el Cincuentenario de la promulgation de 
la Constitution Gaudium el Spes, el Santo Padre, a la vez que exaltaba 
su actualidad, no callo ante las leyes inicuas contra la vida que acaba- 
ban de ser promulgadas por los Parlamentos y por los jefes de gobiemo 
o del Estado opuestas a las leyes natural y cristiana. 

En cuanto a Italia, hay que decir que la Constitution a menudo es 
alabada y hasta proclamada como “la mejor del mundo”, especialmen- 
te por los primeros articulos referidos a la dignidad de la persona hu- 
mana y a su libertad. Pero un gran estudioso como Danilo Castellano, 
despues de haber observado que la libertad garantizada por la Consti¬ 
tucion es puramente negativa, o sea individualista y atea, concluye: “El 
asi llamado principio personalista representa al mismo tiempo la principal 
causa del hundimiento de la dignidad y el valor de la persona, clasica- 
mente entendida, y el mejor presupuesto para la disgregacion de la co- 
munidad polttica” 30 . Los hechos lo demuestran. 


VIII. La segunda denuncia: el relativismo moral 
de la liberal-democracia 

La segunda denuncia del Sumo Pontifice se refiere al relativismo mo¬ 
ral de la liberal-democracia, fundado en la estructura del regimen politi¬ 
co. Como hemos observado al referimos al pensamiento de Rawls, la 
liberal-democracia no se funda sobre el derecho natural, ni sobre el bien 
comun, sino sobre el consenso social. Ahora bien, el consenso implica 
por una parte la plena autonomia del individuo y por otra el poder 
totalitario de la autoridad del gobiemo en su conjunto. 

Se instaura asi un circulo entre individuos y poderes, entre ciudada- 
nos y centralidad politica del Estado. Este circulo no es dialectico, ni 
competitive, sino conflictivo y desparejo. El ciudadano tiene sus opinio- 
nes, erigidas en verdad absoluta, con ausencia de toda referenda a pa- 
rametros objetivos, jurfdicos y religiosos. 

Se trata (para usar una expresion aristotelica pero en sentido ironi- 
co) de un “pensamiento pensante”, o sea de una unidad independiente 
y viviente, mensajera de una pretendida verdad indiscutible; se trata de 
erigir la opinion en dogma. Pero tan pronto el ciudadano por consenso 


30 Danilo Castellano, “II concetto di persona umana negli atti dell’ Assemblea 
Costituente e l’impossibile fondazione del politico” in AA. W., “La decadenza della 
repubblica ..”, op. cit., p. 71. 
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se entrega a la autoridad polftica, pierde su identidad opinativa y su cen- 
tralidad veritativa, porque se ha entregado a la mayorfa. Es la mayorfa 
la custodia de todas las opiniones de los ciudadanos, atados en cordada 
uno al otro en mayorfa legalizada por el Parlamento. El Parlamento 
(“lugar de las palabras”, pero no siempre del “logos”) no piensa, sino 
que a traves de la suma de los pensamientos de la mayorfa se transfor¬ 
ma en “pensamiento pensado”, o sea en una suma prevalente y vence- 
dora. De modo que el “pensamiento pensante” deja de pensar por su 
propia cuenta, pierde su autonomfa opinativa para sufrir la imposition 
totalitaria del “pensamiento pensado”, con sus “estructuras de pecado” 
como escribio el Papa en Christifideles laid. 

El fenomeno es descrito en la encfclica Evangelium Vitae en estos 
terminos: “Por un lado, los individuos reivindican para sf la autonomfa 
moral mas completa de election y piden que el Estado no asuma ni im- 
ponga ninguna concepcion etica, sino que trate de garantizar el espacio 
mas amplio posible para la libertad de cada uno, con el unico lfmite ex- 
terno de no restringir el espacio de autonomfa” (n. 69). Por otra parte, 
el Estado invade todas las esferas de la vida civil y hasta privada, de 
modo que el ciudadano se somete a las opiniones de los otros, transfor- 
madas en leyes, a traves de la “central de las palabras”, el “Parlamen¬ 
to”. “De este modo -afirma el Papa - la responsabilidad de la persona 
se delega a la ley civil, abdicando de la propia conciencia moral al me- 
nos en el ambito de la action publica” (n. 69). El Estado llega a ser asf 
una agenda de servicio de la unica sociedad civil mercantil, un oficio 
notarial de la mayorfa. 

El “reino de la libertad” de la “liberal-democracia” mantiene la ilu- 
sion de la autonomia individual, pero al mismo tiempo trata de nivelar 
el “pensamiento pensante” y entregarlo “homogeneizado” al “pensa¬ 
miento pensado” o sea al conformismo materialista. De este modo por 
una parte se explica el totalitarismo de la liberal-democracia pero tam- 
bien su “relativismo moral”, puesto que el “pensamiento pensado” es 
una suma artificial de opiniones, sometidas a las presiones de los gru- 
pos de poder mediante la “comunicacion social” (diarios, radio, TV, 
periodicos, planificacion de propaganda, etc.). La suma no cambia la 
naturaleza de los agregados, o sea el caracter opinativo del “pensamien¬ 
to pensado” y su continua fluctuation. Para ejemplificar, una mayorfa 
declara a traves del voto de las urnas aprobar la propuesta de un “refe¬ 
rendum”, preparado por un grupo de presion; asf sucede con la ley 
sobre el divorcio, sobre el aborto, sobre la eutanasia. Pero puesto que 
estas leyes se configuran como el producto de un cierto poder, pueden 
cambiar, empeorar, pero no mejorar: en realidad no se fundan sobre el 
derecho natural ni mucho menos sobre la ley evangelica. 

Asf en la “liberal-democracia” todo es “pensable por el pensamiento 
pensante” pero no lo que ha sido “pensado” por la mayorfa: el “pensa¬ 
miento pensado” no puede ya pensar, sino solo seguir. 
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Reducida a trozos, esta liberal-democracia, como borracha que cele- 
bra el mito del parai'so en la tierra, ha sido recientemente criticada por 
sus profetas: Vattimo, Rorty, Rawls, Veca, Maffettone, Habermas, De¬ 
rrida: ya no para refutarla sino para mantenerla como fardo util o juego 
verbal, como espejo de Narciso frente al cual pavonearse y por eso se 
usan formulas complacientes: “abolicion del autosujeto”, “fin de la ra- 
zon etica”, “pluralismo ideologico”, “alteridad estetica amoral”, etc. Pe- 
ro algunos paladines no se resignan: el ultra-liberal-democratico Scalfari, 
director de La Repubblica, el pasado 20 de diciembre de 1995 dedara- 
ba en su diario que la democracia no necesita de moral; basta que cada 
uno tenga una para su propio uso y consumo. 

No se puede ir mas lejos: si se niega una ciencia moral, o sea un sa¬ 
ber universal de la moralidad, tque es un discurso etico? A lo sumo se 
lo hace objeto de investigaciones sociologicas, en cuanto lo “moral” se 
reduce a “costumbre” tal como lo entendia Kant en su Grundlegung ei- 
ner Metaphysik der Sitten (1786). “Fundamentos de una metafisica de 
las costumbres”, donde por “costumbres” no se entiende mas como la 
action recta de la persona guiada por leyes universales y objetivas, sino 
conducta o (como dicen los sociologos) “comportamiento” exterior que 
puede verificarse estadisticamente a traves de la ciencia del comporta¬ 
miento. Asi la “moral” puede equipararse a “etologia”, o sea al estudio 
del comportamiento instintivo. He aqui por que Fukuyama, como se ha 
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senalado mas arriba, temia el advenimiento de un “hombre sin leyes 
morales”. 

Pero esto no es todo: tambien hoy, entre los padrinos de este saber 
de la conducta animal del hombre, se pueden citar nombres. El articulo 
del P. Mucci mencionado antes, se refiere a la posicion de R. Bodei que 
entre otras cosas, escribe: “El relativismo etico no es una «opcion» para 
la democracia. El relativismo constituye su nucleo mas consistente, la 
garantia de la paz civil, casi su razon de ser historica” 31 . Este autor sos- 
tiene que una etica universal y objetiva comporta valores absolutos, pe¬ 
ro no universales: diversas eticas “universales” - agrega - han provoca- 
do las guerras religiosas, las masacres. La democracia liberal nace co- 
mo alternativa a las guerras de religion, renuncia a los grandes princi- 
pios, se conforma con las cuestiones penultimas. Por lo tanto se debe 
tolerar la anarquia de los esptritus bajo la soberanta de la ley. Bodei, 
que ha escrito “Elogio del relativismo etico” en una revista bien conoci- 
da por su muy laicista orientation, Micro Mega (1995, 1), ataca por eso 
al Papa como antimoderno, o “premoderno y oscurantista” aunque 
concede que la religion hoy esta resurgiendo sobre las ruinas del nihilis- 
mo contemporaneo con sus pretendidas certezas. 

Bodei y todos los anonimos secuaces del nihilismo contemporaneo 
deben convencerse que la cohesion social no nace del relativismo etico, 
o sea en los sistemas de vida social donde cada uno hace lo que quiere 
y se erige a si mismo en norma absoluta, sino donde la ley moral natu¬ 
ral se muestra como la exigencia mas inmediata de la conciencia. 

Eso explica por que el magisterio Pontificio, solicito en salvaguardar 
la cohesion de los Estados, proclama la verdad de la etica fundada so¬ 
bre normas objetivas y universales. Ademas el derecho natural en el si- 
glo XVI ha generado en su seno el derecho internacional (Vitoria, Sua¬ 
rez) y no las guerras religiosas. De aqui el malestar del Papa al rema- 
char: “Cada vez que la libertad, queriendo emanciparse de cualquier 
tradicion y autoridad, se cierra a las evidencias primarias de una verdad 
objetiva y comun, fundamento de la vida personal y social, la persona 
acaba por asumir como unica e indiscutible referenda para sus propias 
decisiones no ya la verdad sobre el bien o el mal, sino solo su opinion 
subjetiva y mudable o, incluso, su interes egoista y su capricho” ( Evan- 
gelium Vitae, n. 19). 







IX. Conclusion 

Frente a las sociedades organizadas segun la liberal-democracia, la 
Santa Sede no experimenta quizas el “dolor”, sino ciertamente el “ma- 
lestar” por la erosion sutil, fraudulenta y debilitante que ataca tambien 
a los catolicos creyentes (y no solo a los registrados como tales). Man- 
tiene relaciones diplomaticas con semejantes democracias, no renuncia 
al privilegio del decanato reservado a los Nuncios Apostolicos junto a 
algunos gobiernos liberal-democraticos; antes bien, no pocas veces el 
Papa cultiva en forma privada relaciones de amistad con jefes de Go- 
bierno o con personalidades eminentes de la politica. Creo poder afir- 
mar que este estilo de intereses religiosos de la Santa Sede nunca con¬ 
duce a rupturas diplomaticas. La Santa Sede ha conservado siempre 
un representante diplomatico, incluso ante el ex-gobiemo comunista de 
Belgrado; tanto mas cuando se trata de Estados de regimen libertario, 
pero no a su gusto y agrado, sino con la esperanza de que las naciones 
se despierten de los peligros de grandes desgracias. El “malestar” deri- 
va del sordo rechazo a su obra renovadora y evangelizadora; rechazo, 
por lo demas, declarado en nombre de una supuesta soberama y auto- 
nomia. Pero “contra veritatem nihil possumus”. Gracias a esta invenci- 
ble fuerza de la verdad, la Santa Sede no se cansara nunca de procla- 
mar en nombre de la esperanza cristiana, su mensaje etico-social; sabe 
que (como se lee en los textos sagrados) “nationes sunt sanabiles” 32 . 

Algun periodista se escandaliza por esta infatigable presencia de la 
Santa Sede y de la Iglesia en el campo social; Lucio Lami afirma que, 
en vez de interesarse por los sucesos humanos, la Iglesia deberfa anun- 
ciar solo “aquella esperanza en la vida eterna que es propia de... (su) 
mision”. Teme que el magisterio etico-social conduzca a la “laicizacion 
de la religion” y cita a un autor fences que declara: “La confusion en- 
tre el discurso democratico y la predicacion cristiana no cura al hombre 
de su mal mas intimo: la privacion de la verdad”. Mas adelante conclu- 
ye formulando el augurio de que la Santa Sede y el Magisterio no se 
entrometan en cuestiones morales sobre el sexo y sobre el matrimonio 
(. L’Indipendente , 28 de noviembre de 1995). 

A quien se escandaliza en semejantes terminos, puede recordarsele 
que la renovation de las naciones comienza precisamente por la moral; 
la diplomacia es solamente un instrumento al servicio de la evangeliza¬ 
tion que, salvo prueba en contrario, incluye tambien la predicacion de 
la moral, como se lee en la conclusion del Evangelio de San Mateo: 
“Euntes ergo docete omnes gentes...docentes eos servare omnia quae- 
cumque mandavi vobis” (28, 19-20). 


32 Se comprende bien la “caridad pastoral” del Papa cuando el 6-10-1995, diri- 
giendose a los Representantes de la ONU en Nueva York, exhorto a todos a la espe¬ 
ranza en el futuro de las naciones y a combatir el miedo. 
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M OZARTDESDEUN PUN TO 
DE VISTA PERSONAL 


Glenn Gould 1 

BM: Glenn, pienso que antes que nada tendrfamos que dade una opor- 
tunidad para corregir algunas cosas. iHa dicho Ud., en efecto, todas 
esas cosas inauditas sobre Mozart que se le atribuyen? iPuede Ud. no 
tolerar su musica? iPiensa Ud. que el es un compositor “mediocre” y 
que murid “demasiado tarde, antes que demasiado temprano”? 

GG: Bueno, para la politico del dia, Bruno, esas citas podrian ser ya su- 
fidentemente exactas; pero quiza requieran, con todo, que se las consi- 
dere mas en detalle. Todo lo que yo “no puedo sufrir” del repertorio de 
Mozart prouiene de sus ultimos anos; obras como La flauta magica o la 
sinfonia en sol menor... 

BM:...o alguna de las otras obras maestras! 

GG: Si a Ud. le parece. Pero hay ciertamente uarias cosas de principios 
de la decada de 1780 o de finales de la de 1770 que puedo tolerar muy 
bien. Cosas como el Seraglio, por ejemplo, me entran por un oido y me 
salen inmediatamente por el otro, pero como musica de fondo las en- 
cuentro completamente aceptables. 

BM: iEso es muy generoso de su parte! 

GG: En absoluto. Pero permitame ahadir que hay mucha musica de los 
primeros anos que me despierta uerdadera adhesion, de modo que qui¬ 
za seria mas adecuado si yo hablase de Mozart como de un compositor 
que se volvio “mediocre”. Y es en verdad superfluo decir que la obser- 
vacion acerca de que el murid “demasiado tarde” no debe entenderse 


[ En dialogo con Bruno Monsaingeon, el 12 de julio de 1979. Monsaingeon es 
musico y productor de cine trances. Entre sus peltculas, un retrato de Glenn Gould 
realizado para la serie “Los caminos de la musica” de la ORTF fue galardonado en el 
Festival Cinematografico de Praga de 1975 con el primer premio. Los senores Gould 
y Monsaingeon han hecho ofr sus diferentes opiniones con respecto al tema “Mozart” 
en dos oportunidades; la mayor parte del siguiente dialogo fue grabado en mayo de 
1979, pero han sido tambien incorporadas al mismo partes de un dialogo anterior pu- 
blicado en 1976 por Piano Quaterly. Traduction del aleman: M. Zuvirfa. 
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BM: iSiempre sintio Ud. resistencia ante Mozart? De cualquier manera, 
durante su epoca de formation como pianista se vio seguramente obli- 
gado a estudiar y ejecutar sus obras. 

GG: Pues claro que estuve obligado a estudiarlas y, para ser sincero, 
disfrute enormemente al ejecutarlas en determinadas ocasiones y para 
mi propio deleite. Me ofrecian un placer de “toque” que era algunos 
grados mayor que en el caso de dementi y algunos grados menor que 
en el de Scarlatti. Y sin embargo, cada uez que se trataba de la tarea re- 
lativamente mas seria de determinar el programa de obras al que debla 
ajustarse mi propio estudio, me sucedia que en lugar de Mozart coloca- 
ba algo del ultimo Haydn o del primer Beethoven. Y, efectivamente, no 
ejecute en publico absolutamente ninguna obra de Mozart hasta haber 
promediado mi tercera decada. 

BM: Pero con todo, ya desde nino debio Uamarle la atencion el hecho 
de que su opinion sobre Mozart, en terminos generates, no era compar- 
tida en lo mas minimo. 

GG: En un principio no. Creo que hasta que tuve aproximadamente 
trece ahos llegue de algun modo a suponer que cada individuo reaccio- 
naba casi ante todas las cosas exactamente como yo. Me parecla absolu¬ 
tamente claro, por ejemplo, que todos compartiesen mi predilection 
por el cielo nublado, y experiments un no pequeho shock cuando des- 
cubri que habla gente, en efecto, que preferian la luz del sol. Todavla 
hoy me resulta imposible comprender semejante cosa, pero eso es otra 
historia. 

BM: iEstuvieron vinculados de algun modo ambos descubrimientos en 
su pensamiento? iEstaba Ud. de acuerdo con la idea que el siglo XIX se 
habta formado de Mozart como de una naturaleza alegre o un espiritu 
luminoso o cosa por el estilo? 

GG: Oh si, estaba de acuerdo con ella; en realidad, lo sigo estando. 
Creo que la tendencia del siglo XIX a tomar a Mozart tal como se mos- 
traba hacia fuera se acercaba mas profundamente a la verdad que la 
tendencia del siglo XX con respecto a la suposicion de que todo estado 
de dnimo extrovertido sirve solo como mascara para ocultar el estado 
contrario. Pero pienso que tal vez Ud. tiene razon; tal vez percibl una 
relation entre ambas ideas. Por cierto, siempre me parecio que el he¬ 
cho de ejecutar a Mozart tenia en si algo de esencialmente poco serio; y 
naturalmente el cielo nublado o, cuando no lo habla, la cortina cerrada 
era para ml una condition previa y necesaria para poder tocar alguna 
cosa con la debida concentration. Y en efecto, recuerdo un acontecimien- 
to bastante traumatico que me sucedid cuando tenia aproximadamente 
doce ahos: Arthur Schnabel, que era mi Idolo, iba a dar un concierto en 
Toronto y en su programacion figuraba la sonata KV 333. 
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BM: Bueno, pues eso debio significar por cierto toda una revelacion 
para Ud. 

GG: No sabria decirlo. No asisti al concierto. A pesar de la insistenda 
de mi maestro me negue a ir. Todo el asunto estuvo lleno de lagrimas y 
ataques de rabia. Sencillamente no podia entender como Schnabel pu- 
do decepcionarme asl. 

BM:iHabia pianistas en aquel entonces cuya ejecucion de las obras de 
Mozart a Ud. lo impresionase? 

GG: En todo caso, no al punto en que me subyugaba Schnabel con su 
ejecucion de Beethoven; pero yo creo que eso tiene bastante que ver 
con las limitadones emocionales del repertorio mozartiano... 

BM: ... o con sus ideas acerca de las limitadones emocionales de ese 
repertorio. 

GG: De acuerdo. Pero con enorme placer recuerdo algunas de las gra- 
baciones hechas por Casadesus en aquel tiempo (las sigo conservando 
siempre en mi coleccion), su hermosa version completa del concierto 
nro. 18; ino era con la orquesta del Conservatorio de Paris? 

BM: Si, creo que si. 

GG: Tambien me gustaba -y tal vez lo sorprenda con esto- Eileen 

BM: No conozco en absoluto su manera de tocar. 

GG: Pues, ejecutaba a Mozart con verdadera entrega; incluso yo podia 
reconocerlo. Hace precisamente un par de semanas escuche, en efecto, 
su vieja grabadon de la sonata nro. 17 en re mayor (KV 576) por la ra¬ 
dio, por primera vez desde hacia casi veinte ahos, y debt reconocer una 
vez mas quefue una pianista realmente extraordinary. 

BM:iY que ocurria con los directores de orquesta? 

GG: Pues, ninguno de los «estilistas» de aquel tiempo que hacian Mo¬ 
zart -por ejemplo Walter o quizas incluso Beecham- me interesaban 
como seguramente lo hacian los especialistas en Beethoven: Weingartner 
por ejemplo. Por otra parte, el mas grande director de obras de Mozart 
que yo haya escuchado jamas se encontraba ya en actividad por aquel 
entonces, pero todavia no era conoddo de este lado del oceano. 

BM: Ud. se refiere a... 

GG: Josef Krips. 

BM: iEs cierto? 

GG: Seguro. Y era, por lo demas, discipulo de Weingartner. 


Afio 1999 — GLADIUS 



BM: Es verdad. 


GG: Hasta los afios cincuenta no habia conocido a Krips, ni personalmen- 
te ni como director, pero cuando llego el momenta de hacerlo descubri 
que poseia una capacidad extraordinaria para captar estructuras que en 
el papel me paredan imposibles de hallar y que, en la practica, encon- 
traba bastante aburridas -las sinfonias de Bruckner, por ejemplo-, p el 
las transformaba entances en sucesos absolutamente fascinantes. Por 
ejemplo la septima sinfonia de Bruckner: Krips podia hacerse cargo de 
esa obra -que sin duda posee momentos maravillosos pero que no re- 
siste precisamente bien, en cuanta estructura general, revisiones mas 
precisas- y encontrar un “tempo” que hacia parecer indispensables las 
secuencias superfluas, ast comofraseos que le otorgaban a los omamen- 
tos ritmicos mas previsibles el caracter de lo esencial. Mire Ud., era co¬ 
mo cuando se escucha una historia de detectives: habi'a que quedarse 
allI para descubrir como iba a concluir finalmente. Y su Mozart era exac- 
tamente asi; es exactamente asi; en verdad, no creo que las grabaciones 
de las sinfonias que hizo con la orquesta del Concertgebouw, puedan 
envejecer jamas. Son sencillamente magicas. Segun mi opinion, Krips 
fue en realidad el director menos valorado de su generation. Habia to- 
da una serie de manipuladores de batata capaces de un grado de per¬ 
fection semejante Szell y Reiner y los demas- pero Krips tenia preci¬ 
samente algo mas que ofrecer. 

BM: Le doy la razon. Pero, ise le puede dar un nombre a ese “algo 

GG: Ahi si que no estoy seguro. Krips era antes que nada y en el mejor 
sentido de la palabra un hombre muy sencillo. Soy conciente de que al- 
gunos de mis colegas lo han calificado obstinadamente como “naif” 
(ingenuo), pero eso era tan inexacto como poco cordial; el tenia simple- 
mente una especie de confianza ciega con respecto a lo que se propo- 
nia hacer. Y cuando hablaba con alguien de musica -pa se tratara de 
Mozart o de Mahler- su dialogo se apopaba constantemente en conoti- 
mientos tan minuciosos de las partituras que a uno podia intimidarlo, p 
sin embargo las mismas palabras que utilizaba para referir sus ideas se 
hallaban notablemente libres de toda complication. No se le ocurria en 
absoluto sentir ningun molesta desagrado cuando habia utilizado un 
clise, en la medida en que era exactamente un clise lo que habia necesi- 
tado para explicar lo que pensaba. Y el que sus profundas ideas se su- 
cediesen con una inocencia casi infantil en la expresion producia un 
efecta verbal extraordinario: era como si se escuchase a un gran teolo- 
go que fuese a la vez un hombre crepente -cosas que no tienen necesa- 
riamente que coincidir- p como si cualquier pasaje oscuro de una doc- 
trina fuese explicado de un modo tal que, al menos en ese momenta, 
hubiera vuelto sencillamente imposible toda incredulidad. 
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BM:iOcurna lo mismo cuando Ud. tocaba junto con Krips? 

GG: Ni mas ni menos. No era en modo alguno un despota; uno podia 
ser siempre tan libre como para hacer propuestas propias. Recuerdo 
haberlo convencido una vez de que algunas indicaciones de Beethoven 
con respecto a la dinamica en el movimiento lento del concierto en si 
bemol mayor carecian de sentido, y segun eso el hizo modificar a los 
miembros de la orquesta sus partes en la medida que correspondia. Pe- 
ro no obstante, cuando uno finalmente tomaba asiento para comenzar 
la interpretation de una obra junto con el, entonces habia alii algo que 
solo puedo designar como un momenta cuasi-hipnotico. El acostum- 
braba a mirarlo a uno, y a partir de esa mirada se sabia de algun modo 
que habia sido puesta en movimiento un proceso inexorable -un pro- 
ceso en el que solo se podia participar y en el que no se experimentaba 
otro deseo que el de participar- y que a su debido tiempo todo se 
desarrollaria y habria de resultar como debia. Y entonces daba la serial 
para comenzar, y todo ocurria efectivamente asi. iPura magia! 

BM: Pero entonces tiene que haber sido para Ud. una experiencia ex- 
traordinaria haber tocado Mozart con el. 

GG: No toque nunca Mozart con el. 

BM: iPero por que no? 

GG: Tenia miedo. Asi de sencillo era. Sabia que mis argumentos anti- 
Mozart jamas habrian convertido a Krips -no se le dice asi como asi a 
un vienes que Mozart se volvio un compositor mediocre-, pero tam- 
bien sabia, por otro lado, que su amor por Mozart era algo que yo no 
habria podido jamas compartir con el, y me parecid que cualquier for¬ 
ma de trabajo en conjunto en el que ese amor se uiese comprometido 
por aquella anteojera espiritual que yo debia ponerme para poder, ab- 
solutamente hablando, tocar a Mozart, hubiera sido tanto como una es- 
pecie de profanation. No una profanacion de Mozart -ya no me pre- 
ocupaba mas de el- sino de aquel mismo amor que colocaba a Krips en 
la situation de poder hacer cosas tan marauillosas con aquella musica. 
BM: tSentfa Ud., acaso, que sus reparos frente a Mozart pudieran ha- 
berse simplemente desvanecido ante una experiencia semejante? 

GG: No; bien creo que mis reparos se hubiesen mantenido seguramen- 
te intactas, pero no asi -tratandose de un caracter paternal de esos del 
viejo mundo como el de Krips- nuestra amistad. Es verdad que una vez 
estuve muy cerca de llegar a una ejecucion de Mozart con el, y pretisa- 
mente frente a una taza de te, a comienzos de la decada del sesenta. 
Fue en su suite de hotel en Toronto, justamente cuando visitaba aquella 
ciudad para dar un concierto. Hasta entonces ya habiamos tocado jun¬ 
tos todos los conciertas de Beethoven; la mayoria con la London Sym- 
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phony Orchestra. Krips queria dirigir algo de Mozart y las excusas co- 
menzaron a faltarme. Y lo que hacla la cosa mas complicada era que 
yo, en una suerte de experimento, pero con otro director, acababa de 
grabar el KV 491... 

BM: ... el concierto (nro. 24) en do menor... 

GG:... st, y Krips sabta de esa grabadon... 

BM: ... y se preguntaba seguramente por que Ud. no lo habi'a hecho 
con el. 

GG: Asi debe haber si do. Creo firmemente que jamas comprendid del 
todo hasta que punto mi resistencia a tocar Mozart con el se debta a pu- 
ro temor y respeto. Lo derto es que Krips insistid de pronto en cantor el 
KV 491 -no habla piano en la habitation- y, no podia ser de otra ma- 
nera, desde la primera hasta la ultima nota. Usted debe saber que el co- 
nocia de memoria el repertorio austro-aleman casi integro, y que hacia 
siempre ese tipo de cosas sin ayuda de partitura alguna. Yo me hice 
cargo del fagot ylo de los cellos, y Krips canto ylo gesticuld por todos 
los otros instrumentos de nuestra orquesta imaginaria, y yo estuve en 
aquella hora en que nos reunimos a tomar el te tan cerca del amor por 
Mozart como nunca antes o despues. 

BM: Pero si Ud. se hubiese al cabo decidido a explicarle a alguien co¬ 
mo Krips por que, exactamente, no le agradaba Mozart, como hubiese 
expuesto las cosas? 

GG: iDice Ud. sin cualquier intento de proceder diplomaticamente? 
BM: Si. Sin tomar en consideration cualquier tipo de reparo a causa de 
su edad o de lo que fuere. 

GG: Pero, ve Ud., ese es exactamente el problema. Alguien como Krips 
representaba -para mi al menos- el resultado neto de dos siglos de 
adoration por Mozart, y tiene que ser muy dificil decide a una persona 
asi, que ha estado sentada todos esos ahos sobre un dios fatso. Uno no 
sabria verdaderamente por donde comenzar. 

BM: Pues ipor que no hacer un intento? 

GG: Bien. Yo creo que comenzaria con una suerte de confesion que 
iria a parar en que, cuando se trata de musica, tengo algo asi como un 
campo ciego de unos den ahos. Puede delimitarse aproximadamente 
por El arte de la fuga de un lado y el Tristan del otro, y todo lo que se 
halla en el medio me despierta admiration, en el mejor de los casos, 
pero no entusiasmo. 

BM: iTodo? 

GG: Bueno, todo en verdad no; debo admitir excepdones: algunas 
composiciones de Haydn, por derto, y un par de piezas de los hijos de 
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Bach; el aspecto mas bien idilico de Beethoven -cosas como el primer 
movimiento del op. 101 o todo el op. 28-; acabo, por lo demas, de gra- 
bar esas sonatas y no puedo imaginarme nada que pudiese conmover- 
me mas y mas, una y otra vez, y que fuese mas sostenidamente hermo- 
so que esas estructuras con caracter de cuarteto; es una obra prodigio- 
sa. Y con toda seguridad, creo que no hace falta decirlo, haria una ex¬ 
ception con algo asi como la Gran fuga, que no tiene absolutamente 
nada de idilico, pero que me conmueve sin embargo como una de las 
maravillas de la musica. Y ademas hay que cantor a Mendelssohn; en 
todo caso cuando no se trata precisamente de lo que ha compuesto pa¬ 
ra piano. Creo haberle dicho a Ud. alguna vez que yo mismo creo ser la 
unica persona que conozco que preferiria escuchar antes el Paulus que 
la Missa Solemnis. 

BM: Y yo creo haberle dicho, a mi vez, que me quede boquiabierto. 
GG: Creo que asi fue. Lo cierto es que, en tineas generates, la mayor 
parte de la musica entre el ultimo Bach y las composiciones intermedias 
o ultimas de Wagner ejerce sobre mi, en el mejor de los casos, un efecto 

BM: Bueno, pero eso comprende un ambito tremendamente grande. 
GG: Si, es verdad. 

BM: Pienso, por ejemplo, en todos los primeros romanticos... 

GG:... con exception de Mendelssohn... 

BM: ... con excepcion de Mendelssohn, pero incluidos Schubert, Chopin, 
Schumann... 

GG:... asi es. 

BM: Y luego el asi llamado estilo rococo o “clasico”. 

GG: Pero con las excepciones que menciond anteriormente. 

BM: Bueno, Ud. menciono a Haydn y Beethoven, asi como a los hijos 
de Bach, pero sospeche que Ud. habria querido declarar como excep¬ 
tion solo un pufiado de obras. Como violinista tengo que preguntarle 
por ejemplo lo siguiente: icomo reacciona Ud. ante una obra como el 
concierto para violin de Beethoven? 

GG: Me temo que de un modo bastante negativo. Para dear verdad, ha 
escogido Ud. una obra que me exaspera. Pero todo ese periodo inter¬ 
media de la explosion del “yo” en Beethoven -la Appasionata, el con¬ 
cierto para violin, la quinta sinfonia, etc. -, toda esa obra intermedia, 
conforme cortsigo misma, llena de repeticiones, compuesta segun el 
principio que dice: “cuidado con empujarme ya hacia la proximo pro- 
gresion”, me aburre hasta las lagrimas. Me conmueve, como una de las 
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pequenas rarezas que tiene la vida, el que aquellas piezas ejerzan un 
efecto tan sorprendente... 

BM: ... y lo hayan ejercido siempre. 

GG: Si, y eso es, por lo mismo, una de las pequenas rarezas de la histo- 
ria, segun supongo. Elio es que el Beethoven que se encuentra a ambos 
lados de aquellas obras de su periodo intermedio, es el que me parece 
interesante. Pero me parece que estamos por perder de vista completa- 
mente a Mozart. 

BM: Pues, en realidad no, porque creo que a partir de los ejemplos que 
Ud. ha dado -ya sea en relation con Beethoven o Mendelssohn o el 
que fuere- se han vuelto comprensibles sus reparos para con Mozart. 
GG: Eso me parece bien; pues yo cat en esa patetica observation acer- 
ca de mi propio “campo ciego” con el proposito de advertir que mis 
reparos para con Mozart, si a Ud. asI le parece, deben ser entendidos 
dentro de un contexto mucho mas amplio. Para expresarlo de otro mo- 
do: se trata solo de un desafecto entre muchos. 

BM: iPero no es posible hallar all! un denominador comun para todo 
ese desafecto? Para emplear uno de sus propios giros: seguramente to- 
do aquello frente a lo que Ud. reacciona o con entusiasmo o, a la inver- 
sa, con admiracion, tiene una configuration fuertemente contrapuntistica, 
un perfil lineal muy claro. 

GG: Eso es absolutamente tierto. Pero pienso que tal vez habria que 
ahadir que no requiero necesariamente como condition previa para ex¬ 
perimented- placer con la musica algo asI como una especie de fuga per- 
petua, aun cuando una fuga sin fin podria ser seguramente algo muy 
regotijante. 

BM: Pero por lo menos, parece necesitar Ud. en efecto, un sentimiento 
muy fuerte de independencia en la conduction de las voces, y sin tener 
ciertamente en cuenta la cuestion acerca de que tipo ya determinado 
de esa conduction se trate: bien de algo esencialmente compuesto, 
bien de algo desarrollado en forma de fuga. Eso puede no ser tan signi¬ 
ficative. Y pienso que es por ese motivo que a Ud. no le agrada (o, pa¬ 
ra decirlo mejor, Ud. no comprende) una obra como el concierto para 
violin de Beethoven, mientras que por el contrario adora, por poco, 
musica como el op. 28 que, tal como Ud. ya dijo, posee una estructura 
muy continua con caracter de cuarteto. 

GG: Asf es. Y creo saber tambien, Bruno, de donde viene eso. Ya des- 
de mi nihez se que la musica ante la que reacciono mas intensamente, 
la que mas me emotiona, proviene de corales y de himnos. Y estos no 
tienen por que ser complicados corales cromaticos con un desarrollo en 
doce tonos, como por ejemplo “Es ist genug” (“Ya es bastante”) u otros 
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por el estilo; una probabilidad exactamente igual de grande pueden te- 
ner melodias metodistas del siglo XIX, muy comunes y archiconocidas, 
como por ejemplo Abide with Me. A menudo, en efecto, he afirmado 
que, para mi, la pieza breve mas fascinantemente hermosa de toda la 
historia de la musica es un himno de Orlando Gibbons llamado “Thus 
Angels Sung”. No podria calcular cuantas veces he repetido en la me- 
moria ese par de composes, cuantas veces lo he tocado en el piano o lo 
he escuchado, tal como lo canta el Deller Consort; cientos de veces se- 
guramente, incluso quiza miles. Lo que eso en todo caso significa, se- 
gun creo, si dejamos ahora de lado los peculiares vinculos emocionales 
que tengo con respecto a esa especie de musica y que ahora solo ha- 
brian de distraernos... 

BM: ... cosa que no deberfamos permitir, aunque sospecho que su gus¬ 
to musical es seguramente un producto de aquella dependencia o vin- 
culacion mas bien emotiva. 

GG: Oh, sin duda. Pero creo, en terminos generates, que la clave de mi 
catalogo personal de alegrias musicales es mas bien una especie purita- 
na de voz principal y bajo, mas que el contrapunto en sentido academi- 
co. Y pienso que es ese elemento el que me hace reaccionar, poco mas 
poco menos con una pasion semejante, ante el Paulus, o el op. 28, o las 
Metamorfosis de Strauss, o el op. 9 de Schomberg, o un himno de Gib¬ 
bons. Creo que todas esas obras me recuerdan sencillamente una cierta 
especie de vivencia originaria prototipica, musico-emotiva, que traigo 
conmigo desde mi nihez. 

BM: Bueno, pienso que esa es una explication muy clara que responde 
a la pregunta de por que reacciona Ud. de un modo peculiar ante de- 
terminados fenomenos, pero eso me indica que mientras esos princi- 
pios determinen su punto de vista musical, Ud. jamas aceptara la nece- 
sidad del elemento decorativo en la musica de Mozart o en la de cual- 
quier otro compositor, y pienso que, al menos en lo que a Mozart se re- 
fiere, no se puede comprender la musica hasta que se ha aceptado esa 

GG: Bueno, Bruno, yo no pretendo entender a Mozart, pero una de las 
cosas que yo con seguridad no puedo aceptar, es que el elemento me- 
lodico pueda ser jamas desprendido de su contorno armonico, y creo 
que se tiende muy a menudo a hacerlo alii donde predomina y resulta 
particularmente acentuado un especial don melodico: sea en el caso de 
Bellini, en el de Mozart, o en el del quefuere. Recuerda Ud., por ejem¬ 
plo, estos composes del segundo movimiento del concierto KV 482? 
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con el hecho de que Mozart, en el momenta en que hace at 
cuencia armonicamente sobre la dominante de segundo grat 
sobre el simple mi bemol en la melodia -o quiza habria qu( 
melodla de facto, puesto que en ese momento los primeroi 
hacen cargo de las segundas voces-, ha logrado hacer pei 
portancia tonal de la frase, con el resultado de que para ml 
de un mi bemol simple a un re simple resulta el equivalente 
rechinar de una tiza sobre el pizarron; a mi, al menos, mi 
por entero, y no de agrado. 

BM:iQue deberfa hacer el entonces, segun su opinion? 

GG: Bueno, si yo pudiese, le haria borrar la secuencia entt 









Claro que Ud. introduce asi, euidentemente, un elemento ritmico de 
otra indole que modified en algo el caracter de la frase tonal, pero al 
menos durante esos composes no rechinaria la tiza sobre el pizarron. 
BM: Pero en realidad, todo lo que Ud. hace aqui' no es sino apropiarse 
de elementos que ya se hallaban en la frase tonal y volverlos explicitos. 
GG: Bueno, vea Ud., Bruno, estop completamente a favor de la ambi 
guedad y se lo digo mup sinceramente; pero, debo admitirlo, solo cuan- 
do tambien funciona dentro de su propia estructura; solo cuando el cli 
ma armonico general al que se remite la obra esta provisto de tal mane 
ra que puede suministrar una explication psicoldgica mup tiara de to 
dos aquellos factores que permanecen implicitos. Y no creo en absoluto 
que este sea ahora el caso. Para decirlo con otras palabras, lo que pien 
so es lo siguiente: si por ejemplo Bruckner hubiese escrito esa secuen 
cia -hubiese seguido siendo siempre una secuencia deplorable- enton 
ces el clima armonico general de la obra correspondiente de Bruckner 
-el grado de cromaticidad que quiza podria esperarse a ambos lados de 
una progresion semejante- habria sumido al oido o al espiritu del open- 
te, ya desde el comienzo, en un estado en el que podria escuchar en 
ese pasaje al todo mismo en su complejidad, como si los elementos im¬ 
plicitos sobreentendidos se encontrasen de antemano en su lugar ade- 
cuado. Pero en el lenguaje musical de Mozart no hap nada que a uno lo 
suma en ese estado. Por otra parte, aunque pa le he dicho que no me 
agrada la sinfonla nro. 40, uno de mis pasaies preferidos de todo Mo- 









Bueno, esta es por cierto una ocurrencia increible. Es como si Mozart 
hubiese intentado saludar desde lejos al espiritu de Anton Webern. Y es 
con absoluta seguridad algo ambiguo; en realidad, se trata de un oasis 
en medio de un desierto de clises. 

BM: No confunda Ud., por favor, mi silencio con asentimiento. 

GG: No lo hago, por cierto. Lo importante es que en este caso particu¬ 
lar no tengo problema alguno con la ambigiiedad, porque funciona 
dentro de su contexto estructural; pero quiza habria que explicar mas 
detalladamente si el la hubiese podido hacer funcionar en un medio di- 
ferente, que no fuese una secuencia libre de acompanamiento. Pero lo 
mismo da; he puesto todo esto sobre el tapete solo porque no creo que 
jamas pueda tratarse una melodia, con o sin acompanamiento, como si 
pudiese dejarse de lado, simplemente, el contexto y el sentido armonico 
de la situation general; sencillamente no creo que tal cosa sea posible. 
BM: Bueno en realidad, yo habia tenido en mente un concepto com- 
pletamente diferente de figuracion; pense, en efecto, en los aspectos del 
“Bel canto” del estilo mozartiano: las escalas y trinos y arpegios, contra 
los que Ud., segun supongo, tiene objeciones fundamentales, a pesar 
de todo lo seguro que pueda ser su contexto armonico. 

GG: En efecto; creo que la actitud de Mozart /rente a los adornosfue de 
mucho descuido; uno tiene la impresion de que hail alii un aspecto de 
consecution del trabajo, algo que casi habria podido hacer igualmente 
bien un obrero especializado en filigrana, con tal que todas las manos 
pareciesen estar ocupadas de un modo prouechoso. Algo asi pasa solo 
raras veces con Haydn, mientras que Beethoven -con exception de 
aquellas obras de su periodo medio- puede convencerlo a uno practi- 
camente siempre de que sus elementos omamentales cumplen una fun- 
cion organica; en realidad, el distingue tan a regahadientes entre mate- 
riales tematicos y ornamentales, que sus temas, finalmente, se escuchan 
a veces como si fuesen adornos de un tema diferente. 

BM: Pero entonces ino seria correcto atirmar que sus objeciones contra 
Mozart tienen que ver por lo menos tanto con cuestiones de forma 
como con problemas de figuracion melodica o progresion armonica? 
Quiero decir con esto que a veces tengo la impresion de que Ud. aplica 
algo asi como el principio de Schomberg de la variation en constante 
desarrollo, y de un modo arbitrario por cierto, a toda la musica, sea que 
convenga o no. 

GG: Vea Ud., Bruno, no lo admito con gusto, pero Ud. tiene razon. Es 
asi, en efecto. Lo cual quiza significa que yo en realidad me encuentro 
mejor con musica inductiva, mas que con musica deductiva; con musi¬ 
ca cuya estructura formal se identifica con el desarrollo de una idea 
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motivadora especifica, o bien de un complejo de ideas, y no con musica 
en la que los materiales deben ser adecuados coerdtivamente a un plan 
previamente determinado. Vea Ud., se podria inventor una espede de 
juego de salon y dividir toda la musica en estas dos categorias. Pienso, 
de ese modo, que muy bien podria decirse que la mayoria de las fugas 
de Bach son indudiuas... 

BM: iVaya! iNo todas las fugas? 

GG: Bueno, si, al menos en lo esencial; de todos modos convendria 
que esto se precisase un poco mas, en cuanto a las fugas en tiempo de 
giga, digamos, con las que concluyen partitas u otras obras semejantes, 
y que tendrian entonces que adecuarse a formulas armonicas binarias 
mas o menos fijas. Pero la idea de la fuga descansa por cierto, en lo 
fundamental, sobre un concepto formal inductiuo -al menos desde un 
punto de vista armonico- de un modo en que no lo hace, por ejemplo, 
el “allegro’’ de una sonata. 

BM: iY cual serfa para Ud. la suprema obra inductiva? 

GG: Oh, no lo se. La respuesta adecuada a esa pregunta send, por cier¬ 
to, que aun no ha sido escrita; pero si nos atuviesemos a lo que ya tene- 
mos, votaria en favor de la Gran fuga o de algo asI como la Espera (Er- 
wartung) de Schomberg. Por otra parte se podria considerar una obra 
como la Suite para piano de Schomberg y decir que contiene una idea 
inductiva en una musicalizacion deductiva. Bueno, pero basta ahora de 
todo esto. Ocurre que Ud. tiene razon: a veces me parece en realidad 
muy dificil comprender como la forma del “allegro” de sonata pudo ha- 
berse impuesto alguna vez del modo en que lo hizo. Cuando se consi- 
dera elfendmeno desde un punto de vista historico, sepuede compren¬ 
der muy bien por cierto, segun mi opinion, que a partir del barroco ha- 
ya debido desarrollarse algun intento semejante de simplificacion, pero 
yo vuelvo a preguntarme siempre, una y otra vez, ipor que justamente 
este? 0 mas precisamente, ipor que solo este? 

BM: Porque no es solo un proceso de simplificacion, sino uno de con- 
figuracion dramatica. 

GG: Bueno, admito que Thomas Mann sin el “allegro” de sonata no 
habria escrito jamas Tonio Kroger, asi como tampoco Richard Strauss 
habrla compuesto el Till Eulenspiegel sin pedir prestamos al rondo 

BM: Espero que Ud. pueda encontrar en la sonata otros meritos, ade- 
mas de esto. 

GG: Oh, naturalmente que puedo hacerlo. Solo que Ud. me empuja 
hacia una defensiva sin miramientos. 
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BM: Lo que acaba de decir, sin embargo, sea o no en broma, me ha 
ayudado a comprender por que Ud. ejecuta las sonatas, y en especial 
los primeros movimientos de las sonatas, de ese modo en que solo Ud. 
lo hace; por que, por ejemplo, Ud. solo muy raras veces retoma el 
“tempo”, siquiera en algo, cuando Uega a un segundo tema. Si realmen- 
te Ud. no puede ver en la forma sonata nada mas que una “simplifica- 
cion” de la arquitectura barroca, entonces visiblemente no podra ocu- 
rrirsele ni una cierta especie siquiera de impulso dramatico. Y en este 
sentido puedo asimismo comprender por que para Ud. la election del 
“tempo”, tal como Ud. mismo lo ha dicho muchas veces, tiene poca 
importancia; eso queda en claro de una manera muy contundente en la 
sonata en do menor (KV 330), puesto que la ha grabado dos veces. Su 
primera version monoaural de esa pieza tiene, con mucho, los “tempi” 
mas lentos que yo jamas haya escuchado, mientras que su posterior 
version estereofonica presenta, con mucho, los mas rapidos. 

GG: iDebo acaso ofenderme? 

BM: iPor cierto! 

GG: Bueno, vayamos primero al KV 330; pienso que ambas versiones 
reflejan simplemente las diferentes frecuencias de pulso con las que exe¬ 
cute esa sonata en cada grabacion. Tengo que decir que hoy por hoy 
siento nueuamente una predileccion por “tempi” mas lentos, a la Klem¬ 
perer, de modo que actualmente estaria mas de acuerdo con la primera 
version. Por lo que atahe a las implicaciones mas vastas de lo que Ud. 
ha dicho, solo puedo argumentar en nombre de algo a lo que Ud. po- 
dria designar tal vez como una teoria de la distancia modulatoria. Deje- 
me expresarlo del siguiente modo: cuando Ud. se encuentra por novecen- 
tesima nonagesima vez con que una sonata en do mayor tiene un segun¬ 
do tema en sol mayor, eso no constituye per se un acontecimiento ar- 
monico extraordinario o poco frecuente; no, en especial, cuando se ha 
llegado a este tema por el camino corriente, a saber, la dominants de la 
dominante y todo lo demas. Y si no se trata de un acontecimiento extra¬ 
ordinario (esto no lo digo solo en relacion con un periodo histdrico muy 
extraho; quisiera quefuese visto incluso tomando como punto de parti- 
da un compositor de la epoca de Mozart; un compositor que si bien ca- 
rece de una perspectiva historica muy amplia, posee sin embargo expe- 
riencia; uno que en la code ya ha escuchado 444 configuraciones tema- 
ticas semejantes y de las cuales 222 han sido compuestas por el mis¬ 
mo), entonces no veo en realidad motivo alguno por el que habrfa que 

tecimiento. Y si, por otro lado, al recorrer verdaderamente todas las al- 
turas y todas las profundidades para llegar a la meta, un suceso adverso 
se presentase para alejar a la sonata de su camino prefijado -un suceso 
genuino por lo demas-, entonces estoy completamente de acuerdo en 
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provocar un desplazamiento en el “tempo” que deberia adecuarse a la 
magnitud de lo que ocurre en ese momento, sea que se lo exija o no en 
la partitura. Permitanos tomar como ejemplo el primer movimiento del 
op. 10 nro. 2, donde Beethoven introduce el material que hace de sin- 
tesis en la tonalidad de la submediante, a saber, en re mayor en lugar 
de en fa mayor. Este es un momento fascinante y, segun mi modo de 
ver, merece un modo muy especial de adecuacion del “tempo”: algo 
que le es permitido al tema principal, hallarse fuera de st mismo; hacer, 
durante este maravilloso movimiento en fa mayor una suerte de foto de 
si mismo desde un satelite y volver entonces a retomar su orbita tonal, 
en la medida en que la tonalidad de fa mayor le hace lugar a la de fa 
menor y reaparece a continuation la tonalidad fundamental de fa ma¬ 
yor. Elio es que en la partitura no hay ninguna indication de cambio de 
tiempo, pero esa especie de drama armonico es algo que seguramente 
nadie puede ignorar. 

BM: iEse es tambien el motivo por el cual Ud. en la cadencia, hacia el 
final de la sonata nro. 13 en si mayor (KV 333), no ha tenido en cuenta 
la indication de Mozart de mantener el tiempo invariable? 

GG: Sin duda. Para mi, esa es una pagina que justifica, por asi decir, el 
precio todo de la entrada. Es una cadencia, y lo es al margen de lo que 
diga Mozart; simplemente no puedo concebir como puede esperar de 
alguien que se lance a traces de una tonalidad menor y su submediante 

BM: Pero es siempre el clima armonico general el que parece influen- 
ciar su pensamiento, y nunca el aspecto del contraste tematico mismo. 
GG: Bueno, Bruno, como ya dije antes, la estructura basica del estilo 
sonata no me interesa tanto, y las expticationes acerca de temas vigoro- 
sos en tonalidades masculinas y temas en dominante, suaves y femeni- 
nos, me parecen hallarse horriblemente -cuando no sexualmente- car- 
gadas de clises, y en todo caso constituyen mas un pretexto para intro¬ 
duce modificaciones en la pulsation (toque) que para un cambio de 
tiempo. Por otra parte, como Ud. sabe, ocurre muy a menudo exacta- 
mente lo contrario: contratemas masculinos, agresivos y todo lo demas. 
Y esto tiene validez precisamente cuando los contornos tematicos son 
identicos, como muchas veces en el caso de Haydn, o cuando contie- 
nen tal vez algun tipo de parafrasis lineal. Y a proposito de la sonata 
nro. 13 (KV 333) que Ud. acaba de mencionar: piense solo en las se- 
mejanzas que existen en la conduction de las voces entre el tema y el 
contratema de! primer movimiento. Se los podria ejecutar en una suce- 
sion inversa y provocar aun asi un contraste adecuado, a pesar de que 
sus verdaderas diferencias residan primariamente en la situation tonal y 
en la estructura, y no en los perfiles tematicos. 
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BM: Pero no hay alii una cierta rigidez en lo que hace al “tempo”? 
Finalmente, cuando Ud. toca el piano, en especial como solista, no ne- 
cesita sentirse atado a ideas acerca del “tempo” que son mas bien 
orquestales. 

GG: Uno no esta obligado pero, segun mi opinion, y sin duda alguna 
dentro de este repertorio, uno deberia estarlo. Ud. debe saber que po- 
seo una especie de divisa que viene a rematar en lo siguiente: “cuando 
no se lo puede dirigir, algo no anda bien”; “se” es en ese caso quien 
escucha, y “lo” cualquier obra del repertorio piantstico escrita antes de 
1900. Hap que presuponer aqui, desde luego, que el opente posee una 
cierta capacidad para subdividir composes; pero mefastidia (para decir- 
lo con suavidad) escuchar ejecutar en el piano musica del siglo XVIII o 
XIX con aquella libertad motriz que no tiene absolutamente nada que 
ver con el rubato sino mas bien que se refiere a problemas ritmicos, 
que parece provenir a su vez de la idea de que practicamente toda falta 
de estabilidad en el “tempo” puede justificarse simplemente por el he- 
cho de que el piano no puede levantarse p mandarse a mudar, como lo 
harian casi con seguridad los integrantes de una orquesta. 

BM: iComo se relaciona todo esto con su ejecucion de la sonata en la 
mayor de Mozart, que segun mi opinion es tal vez la mas interesante de 
todas sus interpretaciones de la musica de ese compositor, pero que 
contiene sin duda una serie de “tempi” muy curiosos? 

GG: Si' es verdad. Y supongo que la excesiva lentitud del Rondo alia 
turca es lo mas evidente. 

BM: Eso es por cierto lo menos que uno encuentra allt. Yo pense fun- 
damentalmente en el primer movimiento, en el cual cada variation se 
encuentra en un tiempo diferente... 

GG: ... e incluso en uno cada vez mas rapido que el de la variation 
precedente, si mal no recuerdo... 

BM: ... y en el que Ud., a pesar de las precisas indicaciones de Mozart 
en sentido contrario, quien consigna a la quinta variation como “ada¬ 
gio”, Ud. la interpreta como “allegro”. 
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GG: Es derto; como penultima variation es, segun el esquema emplea- 
do por mi, solo mas lenta que el final del movimiento. La idea de esa 
interpretation fue la siguiente: puesto que el segundo movimiento de la 
sonata KV 331 es un nocturno con minue antes que un movimiento 
lento conventional, y puesto que la obra toda recibe su ultimo toque 
con aquella curiosa piecita exotica de tipo Seraglio -el Rondo alia tur- 
ca- nos vemos ante una estructura bastante inusual, y eso hace que 
puedan dejarse de lado practicamente todas las convenciones de la so- 

BM: ilncluso aquellas de la continuidad en el “tempo”? 

GG: Exactamente. Admito que mi conception del primer movimiento 
es un tantopeculiar... 

BM: Por cierto que lo es. Casi parece como si Ud. hubiese empleado 
una especie de variation inversa de su teorfa de la modulation al idear 
el modo de articular el tema inicial. tPartio Ud. del hecho de que la me- 
lodia, por ser tan conocida, no necesitaba como algo indispensable el 
ser escuchada de nuevo? 

GG: Si, habia pensado algo por el estilo. Queria someter la melodia -si 
me es permitido nombrar a Webern una vez mas— a una especie de 
examen a la Webern, en el que sus elementos fundamentales debian 
ser aislados uno de otro y la continuidad del tema socavada de intento. 
El proposito, al hacer semejante cosa, era que cada una de las uariacio- 
nes de la serie contribuyese a restablecer aquella continuidad y en con- 
secuentia que actuase de un modo menos llamativo en su caracter de 
elemento decorativo y ornamental. 

BM: Pues si cada una de las sonatas de Mozart estuviese dotada de un 
modo semejante con movimientos no convencionales, ihubiera sido 
entonces mas facil su tarea? 

GG: Creo que no hubiese sido mas facil. Tal vez hubiese hecho falta 
una “mayor cantidad de pensamiento” (para citar mal uno de los dis- 
cursos funebres en homenaje a John Donne); pero habria sido proba- 
blemente mas diuertido. 

BM: Me parece claro que muchas de las peculiaridades que hacen de 
su ejecucion de Mozart un acontecimiento inusual provienen de su in¬ 
terns por las convenciones del Barroco. Asi por ejemplo el modo en 
que Ud. minimaliza o incluso ignora por completo ciertos cambios di- 
namicos; como se niega a veces a respetar muy precisas indicaciones 
con respecto al “tempo”; como su busqueda de material contrapuntistico 
lo obliga a modificar o “corregir” la acentuacion de las voces, y todo 
esto muchas pero muchas veces. 
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que en uerdad estan escntos con- 
vencionalmente como tales, y aun 
cuando eso suene quiza como un 
manierismo de musica de salon, 
es en realidad exactamente lo con- 
trario. Puede o no estar justificada, pero esa costumbre surge del impul- 
so por mantener vivo el espiritu contrapuntistico, por acentuar todo po- 
sible vinculo existente entre dos episodios que aparezcan linealmente y 
-cosa que considero como la mas importante- por mantener el flujo de 
information cuidadosamente bajo control. 

BM: Sospecho pues que su mas intimo deseo es anadirle a toda la mu¬ 
sica del siglo XVIII un elemento improvisatorio, no es verdad? 

GG: Bueno, Bruno, pienso que eso es legftimo. 

BM: Yo tambien pienso eso... hasta un cierto punto, pero tambien 
pienso que a ese elemento no deberia permitirsele dominar algo -visto 
relativamente- mucho mas especifico para la notacion musical de la 
epoca de Mozart; por ejemplo los “sforzandi”, a los que Ud. en su ma- 
yoria pasa por alto o los atenua en su intensidad. 

GG: Ahi reconozco mi culpa. Siempre les he temido a los “sforzandi”. 
BM: Y me imagino que eso es porque los mismos van en desmedro de 
sus prerrogativas como improvisador. 

GG: No; al respecto tendria que explicarme comenzando desde mucho 
mas atras. Bruno, creo que los “sforzandi” representan un elemento 
teatral contra el cual mi alma puritana se rebela invariablemente; con 
toda seguridad son solo un elemento de entre muchos de tal indole. 
BM: Bueno, eso puede ser asi, pero en un piano puramente tecnico re¬ 
presentan, a no dudar, una ruptura con el movimiento contrapuntistico. 
GG: Si, es cierto. Y naturalmente es por eso mismo que las primeras 
sonatas ejercen sobre mi una atraccion tan grande; tienen mucho de 
aquellas “preferencias barrocas”, si Ud. asi lo quiere, ya en el lugar 
adecuado: la acentuacion de las voces, el balance de la tonalidad y todo 
lo demos; las primeras seis de esas sonatas son piezas sencillamente 
fantasticas. Y aun cuando mi manera de pensar con respecto a Mozart, 



en terminos generates reza: “cuanto mas breve, tanto mejor”, deberia 
decir por cierto que, en reaiidad, la sonata nro. 6 en re mayor (KV 
284), que es probablemente la mas extensa de todas, es tambien mi 
preferida. Y por eso sentI como una alegrta y no como el mero cumpti- 
miento de una obligation el hecho de grabar las sonatas, porque preci- 
samente la gran mayoria de las mismas (creo que 13 sobre un total de 
18) provienen de la primera mitad del periodo creador de Mozart, 
cuando no se ocupaba tanto de efectos teatrales. Quiero decir con eso 
que, si Ud. quiere, yo podria argumentar aproximadamente asi: que 
aqueUas cualidades “dramaticas”, que Ud. tanto valora, son en cierto 
sentido responsables del descenso de la production musical de sus 
ultimos anos. Hay alK por ejemplo una especie de gesto agresivo al que 
a veces recurre -sirva de muestra el adorno en fusas en el segundo 
movimiento de la sinfonia en sol menor- y que posiblemente podria ser 
justificado en un especial contexto teatral, pero que bajo otras condicio- 
nes es sin embargo algo completamente antimusical. 

BM: Bueno, voy a ignorar ahora todas las demas quejas sobre la sin¬ 
foma en sol menor. Volviendo al tema, yo tambien pienso que esas pri- 
meras sonatas son piezas magntficas... 

GG: ... piezas extraordinarias; tanto como algo que hubiesen escrito 
Haydn o los hijos de Bach... 

BM: ... pero con todo lo encantadoras que puedan ser, no puedo sin 
embargo reconocer en ellas al Mozart maduro; al de la sonata nro. 14 
(KV 4575) o incluso al de la nro. 17 (KV 576). Y creo que ahora se 
vuelve claro que aquello que Ud. tiene realmente contra Mozart, es el 
mismo Mozart; que Ud. esta completamente conforme con el en tanto 
el esta “dispuesto” a aparecer como Haydn o uno de los hijos de Bach; 
pero en el momento en que el hace valer su propia personalidad, Ud. 
se siente cada vez mas molesto. 

GG; Si, eso no lo puedo negar. 

BM: Pero como consecuencia de ello pienso que Ud. mal interpreta por 
completo a Mozart, el dramatico, y no simplemente porque Ud. pone 
manos a la obra y deja de lado los “sforzandi” y otras cosas por el es- 
tilo. Ud. pretende que el posea todas aqueUas cualidades que le atribu- 
yen los pedagogos del siglo XIX: etema juventud, encanto, gracia, etc. 
GG: No es que yo espere todo eso de el; yo seria mucho mas feliz si el 
hubiese sido una figura mas bien severa, semejante a Gluck; entonces 
yo simplemente habria tenido que esperar el momento adecuado en 
que su cielo se nubia para poder tocar entonces su musica con verdade- 
ro apasionamiento. Pero creo que todas aqueUas cualidades le eran in- 
natas. Pienso sencillamente que poseia un temperamento muy abierto 
al mundo y que, cuando yafue “crecido” -si Ud. asi lo quiere- le dio rien- 
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da suelta al mismo, de modo que sus trabajos empeoraron en la misma 
medida. Creo que los pedagogos del siglo XIX tenlan razon. Pienso con 
ellos que sus puntos de vista se articularon de acuerdo con el esptritu 
de una estetica a la que Ud., Bruno, no puede brindarle su aplauso, pe¬ 
rn no basta ese motivo para considerarlos ya necesariamente nulos. 

BM: Pues mire Ud.: recientemente vi la pelicula de Bergman sobre La 
flauta magica y a pesar de que la calidad del sonido, segun mi concep- 
to, era muy deficiente, volvi a conmoverme por entero ante la pura rea¬ 
lidad de la musica misma. Quiero decir con esto que para mi el aspecto 
decorativo en la musica de Mozart esta estrechamente vinculado con 
un inevitable poder en la musica en cuanto tal. Pienso que la musica, 
aun cuando fuese reducida siempre a su esqueleto, por asi decir, solo 
podria ser escrita en cantidades muy muy pequenas; y este es tambien 
el motivo por el que encuentro que las analogias que Ud. hace con 
Webern no son del todo adecuadas aqui. Esto muy bien podria pare- 
cerle a Ud. como una reaccion puramente sensualista, pero yo no lo 
creo asi. Creo que es algo puramente espiritual. Seria terriblemente di- 
ficil, por cierto, hallar un adjetivo para ese sentimiento, y creo muy sin- 
ceramente que ninguno de aquellos estereotipos sobre Mozart podrian 
jamas describirlo. 

GG: Pero vea Ud., Bruno, creo que tambien podemos exagerar con las 
protestas. Cuando generaciones de oyentes —me refiero especialmente 
a los legos, pues sus apreciaciones de caracter intuitivo son generalmen- 
te mas acertadas que las del musico profesional- juzgaron pertinente 
atribufrle a Mozart y su musica conceptos tales como “ligereza”, desen- 
voltura, frivolidad, galanteria, espontaneidad, pienso entonces que bien 
nos corresponde preguntarnos al menos por los motivos de todas esas 
caraderizaciones, puesto que no descansan necesariamente en una fal- 
ta de estimation o de simpatia por el compositor. Segun mi opinion, esas 
palabras encierran para muchos hombres -y yo me cuento entre ellos- 
no una suerte de critica a lo que Mozart tiene para ofrecernos, sino una 
advertencia acerca de aquello que el no nos puede dar. Al respecto me 
veo a menudo obligado a pensar en una idea extraordinaria que halle 
en un ensayo sobre Mozart cuyo autor es el teologo Jean Le Moyne, 
quien es ademas un meldmano sumamente perspicaz. En su escrito, Le 
Moyne procurd ponerse en claro precisamente acerca de aquello que le 
hacta ver a Mozart como algo extrafio o ajeno a el, y encontro que en 
su juventud habi'a desconfiado de todo arte que, tal como el mismo lo 
expreso, “se arrogase el derecho de hallarse satisfecho de st mismo”. 
BM: Evidentemente no llego a entenderse con Mozart. 

GG: No, en efecto. Comparo incluso a Mozart con Don Giovanni, quien 
por otra parte -ast lo afirmaba el- era en verdad Cherubino que habi'a 
retornado de su servitio militar. Afirmaba -y esto me lo anote en un 
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papel para nueslro dialogo, a fin de citarlo si errores- que “Don Giovan¬ 
ni”, a pesar de su gracia desenvuelta y su uirtuosismo no esta lo sufi- 
cientemente seguro de si mismo como para pertenecerle sin vacilacio- 
nes al Absoluto y avanzar impavido hacia la calma del puro Ser”. 

BM: Bueno, admiro lo de h'rico que tiene eso, pero no puedo decir otra 

GG: Tampoco sabria yo que mas anadir, pues para mi eso dice todo 
sobre Mozart, o por lo menos todo cuanto, por ahora, puede ser dicho 
sobre el. 

BM: iLa proxima vez tendre que hacer intervenir en nuestro dialogo a 
la poesi'a? 

GG: Sin duda alguna. 
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EL TESTIGO DEL TIEMPO 
Bitacora 


El Papa a los obispos 
de Australia 

Todos los obispos tienen la 
obligation de alentar y salvaguar- 
dar la unidad de la fe as! como de 
mantener la disciplina que es co- 
mun a toda la Iglesia (cf. L. Gen¬ 
tium, 23). Cada obispo individual- 
men tc esta convocado a asumir 
su entera responsabilidad dando 
la cara resueltamente contra todo 
lo que pndiera dariar la fe que le 
ba sido dada en custodia. 

(-.) 

La secularization avanzada de 
la sociedad trae consigo tma ten- 
dencia a liacer borroso el limite 
entre la Iglesia y el mundo. Cier- 
tos aspectos de la cultura prevale- 
ciente estan condicionando a la 
comunidad cristiana para sendas 
no adnutidas por el Evangelio. A 
veces bay un desgano a desafiar 
supuestos culturales tal como lo 
exige el Evangelio. Y esto suele ri¬ 
de la mano de un enfoque a-cri- 
tico del problema del mal moral y 

lidad del pecado y la necesidad de 
expiacion. Esta actitud se sinna a 
una demasiada optrinista vision 
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de la modemidad junto con cierta 
incomodidad relativa a la Cruz y 
sus impbcancias para la vida cris- 

Al pasado se lo descarta dema- 
siado facilmente y la borizonta- 
lidad es de tal modo enfatizada 
que el sentido de los sobrenatural 
se debilita. Un respeto distorsio- 
nado por el pluralismo lleva a un 
relativismo que cuestiona las ver- 
dades ensenadas por la fe que son 
accesibles a la razon bumana 

(■■■■) 

Hablando del dialogo con el 
mundo, Paulo VI uso la frase 
“colloquium salutis": no el dialogo 

que tenga su fuente en la Verdad 
y busque comunicar la Verdad 
que libera y salva. 

EWTNNews, 14 dec. 98, 

Zenit News Agency 

# # # 

Mas malas noticias 
desde Disney 

Miramax Films ysucompa- 
ma-madre, Disney, vuelven a las 
andadas. Abora planean otra nue- 
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va pekcula que ataca la virginidad 
de la Santa Madre y su puro vin¬ 
culo con San Jose. El film se lla¬ 
ma “Dogma”. 

iDonde estan esos catolicos 
dormidos que kan sucumkido a 
la complacencia de aceptar los 
mandatos del likeral Hollywood 
en la forma de expresion artistica 
y likertad? 

Se trata de la misma likertad 
artistica que se concrete en klas- 
femar imag'enes sagradas del cato- 
licismo: la nueva pieza de teatro 
“Corpus Ckristi”, la pelicula 
“Priest”, skows televisivos como 
“Nada Sagrado”, “Trinidad” y 
“Companera Pustnla”. 

Me pregunto ique karia Holly- 

judios del Holocausto de la misma 
manera que el “arte” ka klasfema- 
do sokre imagenes sagradas de la 
Iglesia Catokca? 

Carta del lector Edward D. Waller, 
Pk. D„ a Catholic Family News, 
dec. 1998 

# # # 

A favor del akorto 

Los organi'/adores de la Confe- 
rencia de “Human life Interna¬ 
tional" programada para enero pa- 
sado quedaron estupefactos cuan- 
do se enteraron que al princi pal 
expositor invitado, el Padre Paul 


Marx O.S.B., fundador del 
movimiento, no le seria permitido 
kaklar en la iglesia de San Pedro 
y San Paklo durante dicka confe- 

A lo que se ka dicko, el Padre 
Marx no cumple con los requisites 
dictados por el Okispo Gerald R. 
Barnes. La prokikicion fue cono- 
cida cuando ya estakan impresos 
Ls materials promocionales del 
evento. 

Ironicamente la decision de 
Barnes ka sido tomada siete me- 
ses despues que el mismo dio la 
kienvenida al jesuita pro-akorto 
Rokert F. Drinan como predica- 
dor visitante de la diocesis. 

The Wanderers, 24-XII-98 

# # # 

iPor que son tan flojos 
los catolicos? 

El Vaticano atruena contra el 
akorto, los “matrimonios” komo- 
sexuales, las sacerdotisas, el sui- 
cidio asistido, el sexo ilicito, el 
consumismo, la educacion sexual 
okscena, la teologia defectuosa, 
etc. Pero vaya Ud. a una parro- 
quia cualquiera y vea en que esta. 

Todo lo que kallamos son mi- 
gajas, glokos o payasos, kailarines 
ktiirgicos o estandartes con leyen- 
das sentimentales y generalmente 
komilias para “sentirse kien”. No 
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oimos hablar de las ensenanzas 
de la Iglesia sokre akorto, eutana- 
sia, komosexualidad, sexo pre-ma- 
rital, pomografia, control de la 
natalidad o la indisolukikdad del 
matrimonio y el divorcio, menos 
aun del infiemo. iPor que?: Son 
temas demasiado contravertidos” 
se lamentara el cokarde pastor. 

La psicologfo “pop” y lo que es 

entrada. Maridajes y acoples lio- 
mosexuales se consideran moral- 
mente equivalentes al Sacramento 
delm atrimonio p or que el Padre 
Blandura no se refiere mas a espo- 
sos y esposas como tales sino que 
los llama “pare,as”. Delmismo 
modo, gente acollarada inmoral- 

dos ni viviendo directamente en 
pecado. Ciertamente pecado y 
arrepentimiento son dos cosas del 
pasado sug'iriendo la pregunta de 

crucificado. 

Clerig'os klandos son los encar- 
g'ados de que nos llegue el mensaje 
catolico en su totalidad. 

Nos estan rokando nuestra 
liistoria, nuestra doctrina, recur- 

iComo sorprenderse de que 
liava catolicos que no tengaii ni 
idea de en que consiste el catoli- 

que nuestra cultura decadente les 


proponga? iEspecialmente nues¬ 
tra juventud! 

iCuanto tiempo mas los dioses 
extranos de una cultura que nos 


cerdotes que la 

Nosotros desde la New Oxford 
Review, una revista mensual edi- 
tada por laicos catolicos de recta 
doctrina, les decimos a los clerigfos 
andjigiios: “ iBasta de kacer tram- 
pa y dekilitar al laicado!”. 

Tenemos una audiencia in¬ 
ternational y la pukkcamos en la 
infame Berkeley [se refiere a la 
Universidad] por lo cual kemos 
visto novelerias y fraudes por do- 
cenas. No tenemos miedo de co¬ 
mo nos llamen. Por algo News 
week nos acusa. iCatoli 
doxos en Berkeley? iSi! iAldia- 
klo con los torpedos! 

Soprendentemente nosotros 


piritu pero atraemos a no-catok- 
cos sin rekajar lo esencial del cato- 
licismo. Muckos de los mejores 
pensadores catokcos y no catokcos 
aparecen en nuestras paginas: el 
Cardenal Law, el okispo Bruske- 
witz, Kennetk D. Wkitekead, 
Peter Kreeft, Ckristopker Lasck, 
Walker Percy, Jokn Lukacs, Ja¬ 
mes Hitckcock, Janet E. Smitk, 
Alan C. Carlson. iComo sorpren¬ 
derse de que Los Angeles Times 
nos llame “influyentes”. 

Si Ud. esta karto y enfermo 
de catokdsmo “kgkt", disgustado 
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cuando sacerdotes, monjas y teo- 
logos Iki scan bacer en gracia a li- 
berales secularizantes y a las fuer- 
zas del neo-paganismo nosotros 
estamos con Ud. Si Ud. es un 
catolicoconcorajeouncatolico 
capaz de ponerse firme o si Ud. 

suscriba boy. Pero si Ud. es un 
incurable flojo: "adios baby” [sic]. 

New (Morel Review, Room 935, 
1069 Kains, Berkeley, 
CA 94706, USA 

# # # 

La terrible situacion 
de Amelia 

Desde el g'olpe militar que li- 
quido las elecciones legislativas 
en enero de 1992, mas de cien 
mil muertos y miles de presos 
politicos y desaparecidos confir- 
man el fracaso del remedio auto- 

extremo de tres millones de votan- 
tes. Sin embargo, durante estos 
cinco anos, gobiemos, partidos y 
medios ban aceptado en Europa 
una justificacion insostenible: “la 
guerra entre ejercito y terroristas 
evita males mayores y expresa, 

modemidad y regresion isla- 

Dia a dia los beebos se impo- 
nen y clarifican la opacidad que 


tejen la guerra, el negocio y la 
dictadura. 

Argelia sufre una bmtal violen- 
cia armada, pero sus agentes son 
muebos y comparten el monopo- 
lio de la crueldad.Prolilera el te¬ 
rror! s mo del GIA, ciego, salvaje 
y fanatico contra civdes indefen- 
sos como los religiose del monte 
Atlas. El poder rentabiliza a fondo 
sus desmanes. 

Pero tambien se generaliza la 

por un regimen degitimo median- 
te un golpe de estado. 

Mas de seiscientos md bom- 
bres armados y pagados -ejercito, 
cuerpos de seguridad y mdicias 
patrioticas- ejercen una violenda 
sistematica, protegida por la cen- 
sura y tolerada, basta boy, por los 
poderes occidentales. 

Bernardo Olivera, Abaci General de 
los Trapenses, en Nueva Lectura, 
n° 54, a^osto 1998 

# # # 

Catolicismo “rdtramontano” 

El influyente diario Irances Le 
Monde, al bacer la cronica sobre 
la gran peregrination tradiciona- 
lista que gozo de la aquiescencia 
del Papa en octubre del ano pasa- 
do, la vinculo a la determinacion 
papal de restablecer orden en la 
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Bajo el tftulo “El renacer del 
catolicismo ultramontano” el 
articulo refiere que los peregrinos 
estan “mas decididos que mint.) 
a obtener los lugares para orar 
que mucbos obispos les niegan. 
Asf menciona las diocesis de 
Evreux, Lisieux y Estrasburgo 
(Francia) como sitios en los que 
los obispos bloquean esa esperanza 
y donde se descuenta que seran 
renovados los pedidos a favor de 
laviejaMisa. 

Le Monde aparentemente pre- 
tende que los obispos resistan al 
Papa. Ad / ucnd.im Fidem no es 

quieren oponer. La declaracion 
de ocbo dicasterios que limita la 
participacion de los laicos en la 
hturgia fue igualmente calificada 

voz de la “Moda y el Descreimien- 
to”. Pero felizmente al menos el 
cardenal Eyt de Burdeos expreso 
pubbcamente su disenso aunque 
el resto de los obispos franceses 

contra Le Monde y, scgiin el pro- 
pio diario, optara por un “educado 
S enj 

Le Monde, sin embargo, reco- 
noce que el catolicismo liberal ba 
fracasado en Francia y que abora 
los obispos estan extremadamente 

afecta a los jovenes franceses por 


la hturgia revisada. 

“Todas las estadisticas confir- 
man la inminencia de un colapso”. 

Mientras en 1980 babia 31.000 
sacerdotes abora bay apenas 
25.000, la mayoria muy ancianos 

un cambio subito, babra solamen- 
te 10.000 sacerdotes activos en 
Francia. 

Las ordenes religiosas que son 
las liberales se ballan en un estado 
de declinacion tal que es tan triste 
como ridictdo. Los jesuitas solo 

sacerdotes en cinco anos mientras 
que perdieron 150 por falleci- 

ordenaron un fraile el ano pasado. 

Farley Clinton, “La Conference por 
la misa Tridentina como evidenda de 

Wanderer, 12-XI-98 

# # # 

Recomiendan al 
“Tbomas Aquinas College” 

“Choosing tbe Right College: 
the Whole Truth About Ameri- 
ca's 100 Tops Schools” es una 
guia para elegir el mejor “college" 
o de pregrado universitario edita- 
do por el “Intercollegiate Studies 
Institute” de los Estados Unidos. 
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H litre los estakledmientos anak- 
zados clasifica al Tkomas Aquinas 
College de Santa Paula, Califor¬ 
nia, como la tercera mejor alter- 
nativa entre los 100 mas desta- 

Todas las clases del College 
emplean el metodo socratico de 
instruction -conversaciones g'uia- 
das por profesores- anakzando y 
discutiendo grandes okras, textos 
originales de fdosofia, teologia, 

y kumanidades. El tamano de las 
clases y el uso exclusivo de textos 
clasicos coloca al Tliomas Aqui- 

los EE.UU. Los § alumnos mien- 
tras aprenden son guiados kada 
el saker fdosofico y religioso de la 
tradicion intelectual de la Iglesia 
Catokca. 

El Instituto dta el ataque con¬ 
tra la tradicion de los estudios 
clasicos por parte de quienes pro- 

exclusivamente lakorales y por 
ideologia pokticas que kuscan mi- 
nar los fundamentals de la saki- 
duria occidental. 

U.S. News an World Report, 
America's Best Colleges 1999 


Finalmente disponikle 


Y posikle solo gracias al permi- 
so del Cardenal Jokn J. O 'Con¬ 
nor de New York: una reproduc¬ 
tion fascimilar del Misal para el 

altar de 1962. 

“En una entrevista con el Car¬ 
denal fosepk Ratzinger reciente- 
mente le pregunte a su Eminenda 
como evaluaka el futuro del Misal 
de 1962 como likro aprokado k- 
turgicamente contestandome que 
daka por seguro su exito.” 

Por esta razon es previsikle 
que el Misale Romanum se difun- 
dira notaklemente en los proxi- 


El marcado incremental de sa- 
cerdotes ordenados con la aproka- 
don Papal de usar este Misal por 

Hasta akora el “Misale Roma- 


nalmente en likreros de vicjo. La 
disponikdidad de la nueva edidon 


camkia radicalmente el paisaje y, 
para el resto de la Iglesia, es un 
simkolo de la renovacion de la 
tradidon sagrada en union con el 
Santo Padre. La editorial “Ro¬ 
man Catkokc Books” al pukkcar 
de nuevo este Misal ka dado una 
valiente prueka de su fe en que 
riertamente el Misal de nuestros 
padres sera el de nuestros kijos. 


Micl.ael Davis, Roman Catholic 
Boohs, decemter 1998 
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# # # 


Acorralando a Satan 

Pareceria que llego la tempora- 
da de los tradicionalistas. 

Primero vino la declaration del 
Vaticano del ultimo Noviembre 
de que en celebracion del tercer 
milenio de la Cristiandad a los 
creyentcs se les ofrecera im ancbo 
repertoriode indulgfencias, meto- 
dos para ganar una amnistia res- 
pecto de varias formas de castigo 

I.uego se produjo el anuncio, 
justo antes de Navidad, de que el 
Padre Pio, el celeWo mfstico y 
sanador italiano, que es un heroe 
para los tradicionalistas catolicos, 
sera beatificado el proximo Mayo; 
el paso final antes de la canoniza¬ 
tion. (El Papa JuanPablo II ba 
incorporado 270 santos, mas que 
cualquier otro papa en la bistoria 
babiendo beatificado casi 800 
personas). 

Y esta ultima semana el Vati¬ 
cano publico el ritual revisado pa- 

expulsar demonios, reafirmando 
asi para los incredulos que el De- 
monio verdaderamente existe y 
se encuentra muy ocupado traba- 
jando en este niundo. 

Pero todavia viene mas. Mas 
adelante este ano el Vaticano pu- 
bbcara im martirologio al dia que 
incluye algo asi oomo los casi 10.000 


santos y martires reconocidos por 
lalglesia. 

(...) 

La Reforma Protestante des- 
deno el culto a los santos ymu- 
cbos catobcos se sienten incomo- 
dos con la idea de las indulgfencias 
que parecieran como atajos para 
ganarelCielo. 

The Buenos Aires 31-01-99 

# # # 

iNo es incon^mente boy pedir 

pasado de la Iglesia cuemdo carece- 
mos del coraje de investigar y co- 
rregfir su presente? 

Atila Stinte Guimaraes, “Is tke 
Catholic Crisis really explained?", 
Catholic Family News, dec. 1998 

# # # 

Un Jesus 

politicamente correcto 

Si Ud. esta fastidiado con el 
estado en que se encuentran las 
ig'lesias c]ui/<i sea porque Ud. esta 
afuera de ellas. 

Mucba clerecia ya no sigucn 
mas realmente a Mateo, Marcos, 
Lucas y Juan. Elios siguen un 
quinto Evang'ebo subterraneo del 
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cual Ud. no esta informado. He 
aqui algunos pasajes revelados ex- 
clusivamente en la New Oxford 
Review. 

11 el fin de su vida publica 
Jesus dijo a sus discipulos: «Voso- 

mia». Pedro dijo entonces: «iAim 
si yo muriese no te negaria!». Y 
lo mismo dijeron los demas disci- 
pulos. Jesus les senalo: «Que ma- 
ravillosos sistemas de apoyo tengo 
en todos vosotros. Verdadera- 
mente estoy conmovido». 

Y se enjugo una lagrima dan- 
do a cada imo de ellos un tiemo 
abrazo, sintiendose confortado 
con el delicado equilibrio de ener- 
gias masculinas y femeninas den- 
tro de el. 

Luego Judas se acerco a el en 
el buerto con una multitud con 
espadas y palos. Y Judas dijo: 
«i Salud Maestro!». Y beso a Jesus. 
Jesus entonces le dijo: «ijudas, tu 
traicionarias con un beso al Hijo 
de la Humanidad? Por supuesto 
es perfectamente comprensible y 

no seras cvdpado por esta debdi- 
dad. Mas bien yo culpo a tu fami- 
lia patriarcal y a esta sociedad 
brutal y materialista por baberte 
empujado a este estado de deses- 
peradon». 

y lo llevaron ante el Stnno Sacer- 


dote quien le dijo: «iTe conmino 
a que me digas por el Dios viviente 
si tu eres el Mesias!». Jesus con- 
testo: «Se que lo que dije en el pa- 
sado podrfa parecer cbocante. Por 

verbial rama de obvo y ser sensible 
a vuestros sentimientos. Si be 
dicbo algo ofensivo pido disculpas. 
Yo sugeriria que Ud. entienda lo 
que dije acerca de ser el Mesias de 
una manera mas matizada. Pien- 
se en mi, por ello, no tanto como 

persona, meramente sumandomi 

Y clesatanclo a Jesus lo llevaron 
por su Camino recomendandole 
ser mas cuidadoso con lo que dije- 
se en publico en el futuro. Y eso 


bizo il y vivio felizmentt 
enadelante." 

: de alii 

Muy bien, ique dulce i 

rnucba- 

cbo!Un Jesus degenero 

neutro, 

que no juzgaba a nadie y ei 

I'p^a 


nuestro tiempo. 

Pero bueno, esto es un cbiste, 

New OxfordReview, un mensuario 
catobco ortodoxo, nos ^usta diver- 
timos un poco. La ortodoxia nos 
regfocija y la luz del Mundo nos 
aliviana el corazon. 6Quien dijo 
que para ser ortodoxo uno tiene 
que ser sombrfo, moji^ato y abu- 
rrido? No, la nuestra no es una 
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revista comica pero defendemos 
la Fe con “polenta”. iSi Ud. esta 
preparado para una sakrosa orto- 
doxia suscrikase koy! 

Aviso de la New OxfordReview 
que se puklica en Bekerley, 

California94706, Room231, 
1069 Kains Ave. 

# # # 

La kerejia otra vez de visita 

Monsenor George A. Kelly re- 
flexiona sokre una opinion del 
Dr. Ralpk Me Inemy acerca el 
fracaso del Papa Juan Paklo II en 
convencer a okispos y a rectores 
de universidades catolicas sokre 

doxia en sus instituciones. 

Segun Me Inemy la razon es 
simple: en muckas universidades 
y okispados la actitud que preva- 
lece es: “El enemigo ya no es mas 



“iPor que, en el nomkre de 
Dios, un teologo catolico dekeria 
molestarse en declararse leal al 
Vicario de Cristo en la Tierra? 
Else avergiienza porque -y aqui 
reside la tragica verdad— kacerlo 
seria una mentira”, escrikio Me 
Inemy kace diez anos en Crisis. 

Monsenor Kelly demuestra 
que lo que koy ocurre con la 
Iglesia Catolica en los EE.UU. es 
analogo a lo que sucedio con la 
Iglesia francesa antes y despues 
de la Revolucion cuando el episco- 
pado frances —como la Amckurck 
[American Ckrnck] akora— estaka 
enfrentado con Roma. 

“Mejor es perder algunos pro- 
fesores y algunas universidades 
que grandes segmentos de fieles 
catolicos”, termina Monsenor 
Kelly. 

Newsletter, summer 1998 
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segun los Travaux Prepara toires, y la famosa autonomia de la voluntad en los 
contratos, tema al cual promete dedicar un volumen especial pero todo lo ya 
dicho lleva a considerar “que la ineptitud de los seres humanos para asumir 
sus compromises obliga, a este efecto, en pro del interes social, a colocar la 
espada de la ley en los rinones del que contrata. Es precisamente lo contrario 
de una ‘autonomia de la voluntad’” (p. 259). Por algo decia pestutt de Tracy 

toda moralidad"; y que “Incluso cuando (el Codigo) se ocupa de las personas 
es siempre en consideration a una propiedad cualquiera que le pertence o le 
puede pertenecer”... la lectura mas superficial del Codigo civil puede conven- 
cer de esta verdad”. En cuanto a la propiedad, el art. 544 nos le atribuye “el 
derecho a gozarla del modo mas absoluto”, y el tribuno Grenier en su informe 
final al Cuerpo Legislative, la defina como “la cualidad moral inherente a las 
cosas”; como broche final agrega que “Todos los titulos del Codigo Civil no 
son sino el desarrollo de las reglas relativas al ejercicio del derecho de pro¬ 
piedad’'. 

Aclaremos que no hay rastros de un derecho natural de propiedad sino 
que esta es una mera creation social, mas concretamente es una “ilusion” 
como lo dice el tribuno Sedillez y XM comenta: “La promotion premeditada 
de la ilusion al estado ontologico, y en consecuencia axiologico, de la realidad 


ilusion que asegura y consuela es uno de los rasgos del iluminismo, y este Co¬ 
digo civico militar con su “discreto totalitarismo” y sus “ilusiones utiles” lo 
prueba repetidas veces; al fin y al cabo, citamos de nuevo a Sedillez cuyo infor¬ 
me no se publica sino truncado, “elgran secreto dellegislador es arreglarselas 
de modo que el ciudadano obediente a las leyes no crea obedecer sino a su 


( ANDRE FROSSARD, 36 pruebas ) 
de la existencia del diablo, Rialp, 
l Madrid 1992, 195 pgs. I 

del Partido iComunista Frances, fue 
educado en el agnosticismo mas to- 

tro la fe a los veinte anos, en una capi- 
11a del Barrio Latino de Paris, donde 
entro ateo y salio, minutos mas tar- 


viadas por el demonio a los hombres 
de nuestro tiempo, en un estilo que 
nos recuerda el de Lewis en sus Car¬ 
tas del diablo a su sobrino. 

Recorramos algunas de dichas mi- 
sivas. Una de ellas esta dirigida a los 
periodistas, cuyo menester alaba el 
demonio ya que en ultima instancia 
trabajan de una manera parecida a la 

na de sus artificios para Uevarlo a las 
conclusiones que desean. Una “infor¬ 
mation” asi ofrecida no se diferencia 
demasiado de la “tentacion”. Mas aim, 






























cen a la ceremonia de graduation, de 
primavera de 1256; insiste en que no 
residid enAgnani, de 1259a 1261, si- 
no en Napoles; demuestra que comen- 
zo sus grandes parafrasis a Aristoteles 
en Paris, durante su segunda regen- 
cia, salvo quiza el “In De anima "; prue- 
ba que no fue teologo de sacro palacio, 
sino maestro regente en el studium 
provincial dominicano de la provincia 
romana; restablece con gran rigor la 
autoria formal del oficio eucaristico y 
de la misa del Corpus Christi; afirma, 
contra Eschmann, la autenticidad to- 
mista del “De Regno, 1-11,4"; sostiene 
que el “De^aetemitate” no polemiza 

position comunde los maestros parisi- 
nos, y que tiene mas signification teo¬ 
logica que filosofica; ofrece preciosas 
informationes sobre la tradition tex¬ 
tual del salterio en occidente y acerca 
del “SuperPsalmos” (inacabado), etc.” 
(prologo, p.13). 

Para una mejor comprension del 
magisterio de Santo Tomas, el autor 
hace un analisis situational en que ex- 
presaba sus tesis. “No es indiferente, 
en efecto, conocera que pretendia res¬ 
ponder Tomas cuando hizo tal afir- 
macion, yquienes eran sus interlocuto- 
res, y que instrumentos de trabajo te¬ 
nia a mano. Todo esto lo ha llevado a 
cabo magistralmente Weisheiply, guia- 
do por el, cualquier lector podra re- 
construirel proceso genetico de tantas 
tesis tomistas, que en los manuales 

ssstfSET' de su contexto 

Nos dice el autor acerca del pensa- 
miento de Santo Tomas: “El hecho 
asombroso es, sin embargo, que en 
edad muytemprana Tomas capto cier- 
tos principios filosoficos fundamenta- 
les, que nunca abandono. Hubo en el, 
ciertamente, un desarrollo, una com¬ 
prension mas profunda e incluso el 
rechazo de mas tempranas opiniones. 
Pero no se dio nunca en el un cambio 
total en su enfoque de la realidad. No 
hubo nunca una “conversion”o recha¬ 
zo violento de un pensamiento ante¬ 
rior, sino solo correccionesymodifica- 
ciones que le llevaron a una aprecia- 
cion mas plena, mas humanaydivina, 
de los problemas basicos de la vida”. 
(pag 16). 


interes y aprecio por la 


investigation filosofica o teologica, la 
cual no ha quedado conduida con lo 
que Santo Tomas, ha hecho y dicho; 

seriamente k> moderno si ignora lo 
que el Doctor comun ensena. Es para 
tener muy en cuenta la presente obra 
sobre todo despues del la endclica 
“Fides et Ratio’', la cual hace un pleno 
y reiterado encomio a la docencia de 
Santo Tomas de Aquino. 

Concluimos adhiriendo a las espe- 
ranzas del autor, (pag 16): “es mi sin- 
cera esperanza que este libro contri- 
buya a la busqueda dela verdad filoso¬ 
fica y teologica. En las proximas deca- 
das podemos esperar un interes reno- 
vadoenel estudio de Tomas de Aquino. 
Este revitalizado interes puede, qui- 
zds, que no proceda de centros catoli- 
cos del pensamiento, sino mas bien de 
universidades y centros de investiga¬ 
tion secularesy de investigaciones in- 

procurado presentar un panorama lo 
mascompleto posible de su vida, pen- 

P. Miguel A. Lopez 


PONTIFICIO CONSEJO PARA LA 
FAMILIA, Preparacion al Sacra¬ 
mento del Matrimonio, Editrice 
Vaticana, Vaticano 1995,36pgs. 


“La preparacion al matrimonio, a 
la vida conyugal y familiar, es de su- 
ma importancia para el bien de lalgle- 

sia . hoy en dia se asiste en no pocos 

casos al deterioro acentuado de la fa- 
miliay a cierta corrosion de losvalores 
del matrimonio. En numerosas nacio- 


nesy en especial en las economic 
te desarrolladas, ha bajado el 
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los buenos ejemplos, el control y las 



u tilizados por ellos eran muy efica- 
ces, capaces de fructificar en un S. 
Domingo Sabio, Miguel Magone, etc. 
Quiza la llave con que abramos la 


moral este en esta frase que Uhl lla¬ 
ma regia de oro: ”Hara mas un buen 
educador con un mal metodo que un 
mal educador con un buen metodo”. 


Horacio Andres Valdivia 


^OSCAR ANDRES DE MASI, Ma¬ 
nual de Catequesis, 1. Dios con 
nosotros; 2. Dios en nosotros, 
Coleccion V° Centenario/ Nue- 
va Evangelization, ed. Jorge 
Baduino, Lomas de Zamora 1994. 



dades que guardan siempre la misma 


troduccion motivadora al tema toma- 
da de la Sagrada Escritura y presenta- 
da bajo la modalidad de historieta. 

2. La Iglesia nos ensena: Se repro- 
ducen citas magisteriales que abarca 
el nuevo Catecismo, Concibo Vatica- 
no n, Puebla y las formulaciones cate- 
quisticas del Episcopado, con abun- 
dante fundamentacion bibbca y em- 
pleando un lenguaje accesible. 

3. En state sis: Es un resumen de las 
ideas para ayudar a la memorization. 

4. Escuchamos la^palabra deLMos: 

5. Profesamos nuestra fe: extrac- 
tado del Credo del Pueblo de Dios de 


1: Cuars 
Jco.LaG 
nal. La Prepare 
Salvador. Jesucristo. La Iglesia. Los 
Apostoles. La Verdadera Iglesia de Je¬ 
sucristo. La Jerarquia de la Iglesia. 
Maria Santisima como Madre de la 

En el n° 2 los temas tratados son 
los sacramentos y sacramentales. 

Para quien se dedique a la cate¬ 
quesis de adolescentes y aun jovenes 
los libros esttai perfectamente adap- 
tados, guardando una gran fidelidad 
al contenido. Los temas en ningun me¬ 
mento son rebajados, sino que se ha- 
cen asequibles. La metodologia es muy 
buena al guardar un orden y sistema- 
tizacion propias de la catequesis. 

En definitiva entre tanto material 


nuy buena, teniendo en cu< 
5tan hechos como la Iglesi. 
elmagisterio pontificio, lo 
mejor alabanza que se pue 


P. Ruben A. Ippoliti 


f RUDOLF SCNACKENBURG, La 
Persona de Jesucristo. Reflejada 
en los cuatro evangelios, Herder, 
Barcelona 1998,462 pgs. 


Para los estudiosos tateresados 
seriamente en la persona de nuestro 
Senor Jesucristo, es esta una obra 
fundamental, “al servicio de la predi¬ 
cation, de la Iglesia y de la parroquia” 
(solapa). Pero aclaremos bien, “para 
los estudiosos... tateresados... seria- 
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comienza realmente la 
Estado, con la educacioi 
jovenes argentinos con i 
este obrar humano, tan 


ra colegios y grupos de formation. 
Alejandro Miguel Ciarrocchi 


EUDALDO FORMENT, Historia 
de la filosofia tomista enla Espa- 
ha contemporanea, Encuentro, 
Madrid 1998, 502 pgs. 

El Dr. Eudaldo Forment es Catedra- 
tico de Metafisica en la Facultad de 
Filosofia de la Universidad de Barce- 

tuviera a cargo de Jaime Bofill (1950- 
1965) y Francisco Canals (1967- 
1988); forma parte, como academico 
ordinario, de la Pontificia Accademia 
RomanadiS. Tommasod’Aquinoy se 
desempefia tambien como Director 
General de la s.i.t.a (Sociedad Inter- 
nacional Tomas de Aquino), subdi¬ 
rector de dos prestigiosas publica- 
ciones: Espiritu y Revista Espafiola de 
Filosofia Medieval. Entre sus libros se 
destacan Fenomenologia descriptiva 
del lenguaje ; Sery persona ; Introduc- 
cion a la metafisica-, El problema de 
Dios enla metafisica-, Filosofia delser, 
Lecciones de metafisica ; La persona 
humana (en A. Lobato Ed.), El pensa- 
miento de Santo Tomas de Aquino 
para el hombre de hoy. 


y filosi 




III. Filosofia moral y filosofia poli- 

IV. Metafisica de la libertad: Fran¬ 
cisco Marin - Sola. 

V. Etica y teologia natural: Carlos 
Cardona y Victorino Rodriguez. 

VI. Metafisica y antropologfa: Abe- 
lardo Lobato. 


de esta tendencia de la filosofia cris- 
tiana. En este mismo sentido cabe 
rescatar la figura del Cardenal Ceferi- 
no Gonzalez, quienimpulsaralaidea 
de investigar nuevamente a santo 

A partir de la promulgation de la 
Enciclica Aeterni Patris (1879), y su 
llamado a la restauracion de la filoso¬ 
fia cristiana segun la doctrina de san- 

mente no solo alii) a un resurgimien- 
to de la figura del Aquinate. 

En este contexto descuella Jose 
TorrasyBages (1846-1916Unyaobra 

partid^e e L™efleSn%os6fea 0 cfe e i 
pensador Catalan lo constituye la doc¬ 
trina de santo Tomas sobre la virtud 

tri^PaKtirorras y^ges.'est^sentt- 

regionalista, del que excluye, sin em¬ 
bargo, las ideas de negation de una 
nation espafiola y de separatismo. 

Esta apreciacion del regionalismo 
hace que Torras y Bages considere la 
excelencia de la Edad Media, epoca 
de unidad en lo sustancial y de varie- 
dad en lo accidental. El Renacimiento 
fue, por el contrario, una revolucion 
aristocratica contra aquel caracter 
popular, y entonces profundamente 
regionabsta, de la Edad Media. Segun 
el A. (p. 10), el pensamiento de Jose 
Torras y Bages puede considerarse 
como la respuesta tomista a la pro- 
blematica planteada por la genera- 

Ya enda segunda mitad del sijjlo 
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